


DBt bistiinst’
Bormeantiit.

VON

Thanissaro Bhikkhu
(Geoffrey DeGraff)

ZUR FREIEN VERTEILUNG



Anfragen an
The Abbot
Metta Forest Monastery
PO Box 1409
Valley Center, CA 92082
USA
Copyright © Thanissaro Bhikkhu 2015

Alle Bilder liegen in der public domain.
Dieses Buch darf zur freien Verteilung ohne Erlaubnis
des Autors kopiert oder gedruckt werden.
Alle Rechte bleiben davon unberiihrt.

Ubersetzer: Andreas Pingel

Druck: digital business and printing GmbH (Berlin)
Kontakt/Bestellungen: bgm@buddhismus-muenchen.de
Herausgeber: Buddhistische Gesellschaft Miinchen e.V. © 2022

ZWEITE, UBERARBEITETE AUFLAGE 2017



Inhaltsverzeichnis

Abkiirzungen| ¢ Vi

Danksagung e vii

IEINFUHRUNG: Buddhistische Romantik hinterfraged o 1

IKAPITEL EINS: Dramatis Personael e 23

Der Buddhg e 26

Fiinf Friihromantikel] o 36

Novaliy o 40

Friedrich Schlege] o 44

Friedrich Schleiermache| o 52

Friedrich Holderlil e 58

Friedrich Schellind o 67

Die romantische Erfahrung gestalten o 73

KAPITEL ZWEL Ein uralter Pfad o 88

Leiden, Seine Entstehung, Seine Beendung o 89
Der Pfad « 95

Wie der Buddha lehrtd o 102

Den Pfad offen halten o 107

IKAPITEL DREIL Ein Zeitalter der Tendenzen s 111
Naturwissenschafter| o 114

Politif « 121

Philosophia e 129

Kan{ 130

Fichtd o 137

Schilleﬂ o 141




v

INHALTSVERZEICHNIS

Herde o 149

Plato e 160

e 164

|ﬂ ;iteratur‘

KAPITEL VIER:

Das romantische Universurd o 177

Exmghilosophid e 179

Einheitl o 180

Oréanisca e 185
Unendlichkeia e 196

Der Reiz

der Freiheit o 211

Das romantische Programm| o 220

KAPITEL FUNF

: Romantische Religiod o 232

Die religiose Erfahrung o 235

Religiose

Bildung « 241

Schleiermacher-Rezeptior| o 250

Romantische Religion identifizierer| » 256

KAPITEL SECHS: Die Ubermittlung romantischer

Religior| « 272

Emersoq

o 277

Religionspsychologid » 292

]ameé e 295
Jund « 314
Maslogl o 333

Religionsgeschichtd o 344

Hegel o 348

Romantik in der modernen Wissenschaff o 362

Ewige Philosophid e 368

Die Ubertragung in ihrer Summd o 394

IKAPITEL SIEBEN: Buddhistische Romanti ¢ 401

btimmen

der buddhistischen Romantilf e 404




IDie Anziehungskraft der buddhistischen Romantikl
e 433

Buddhistische Romantik vs. das Dhamma ¢ 439

Die Tronie der buddhistischen Romantil e 480

|APPENDIX: Unromantisches Dhammal e 490
Die Entdeckung des Dhamma o 490

Das Problem: Dukkhd o 491

Die richtigen Fragen frager| o 492
Kamma und weiteres Werder| » 496
Verlanger| » 499

Fragen zu Selbst und Nicht-Selbsf o 502
Getrenntsein und Eins-Sein o 511

Sich niihren o 515

Aufmerksamkeit vs. das angeborene Gutd o 518
Achtsamkeit und Entschlossenheit] o 520
Das Wesen des Dhamma o 522

Der einzige Pfad e 529

Rechte Ansichd e 535

Das Uberleben des echten Dhamma o 538

. 547
Pnmerkunged « 551
Literatur » 558
Indes « 562

IDas Dhamma-Dana Projekd e 584




Abkirzungen
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Iti Itivuttaka

Khp Khuddakapatha
MN Majjhima Nikaya
SN Samyutta Nikaya
Sn Sutta Nipata
Thag Theragatha

Thig Therigatha

Ud Udana

Fir DN, Iti und MN beziehen sich die Quellenangaben auf die
Lehrrede (sutta). Fiir Dhp gilt der Bezug dem Vers. Bei den ande-
ren Texten beziehen sich die Quellenangaben auf den Abschnitt
(samiyutta, nipata oder vagga) und die Lehrrede. Die Nummerie-
rung fir AN und SN folgt der Thaildndischen Ausgabe des Pali
Kanon.

Alle Ubersetzungen dieser Texte stammen vom Autor und
basieren auf der Royal Thai Edition des Pali Kanon (Bangkok:
Mahamakut Rajavidyalaya, 1982)
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EINFUHRUNG

Buddhistische Romantik hinterfragen

Viele Abendléander werden bei ihrer ersten Begegnung mit
dem Buddhismus durch die verbliiffende Vertrautheit von des-
sen augenscheinlich zentralen Konzepten tiberrascht: Verbunden-
heit, Ganzheitlichkeit, Spontanitit, Ego-Transzendenz, Nicht-
Urteilen und Integration der Personlichkeit. Dass die Konzepte
vertraut klingen, weil sie vertraut sind, entgeht dabei meist ihrer
Aufmerksamkeit. Zu einem betrachtlichen Teil stammen sie nicht
aus den Lehren Buddhas sondern haben ihre verborgenen Wur-
zeln in der westlichen Kultur: der Gedankenwelt der deutschen
Frithromantiker.

Die Namen dieser Frithromantiker - Schleiermacher, Schlegel,
Schelling, Holderlin und Novalis - sind mehr oder weniger verges-
sen; ihre Ideen hingegen sind in der Kultur des Westens weiterhin
sehr lebendig. Sie gehorten zu den ersten, die das problematische
Gefiihl analysierten, in einer modernen Kultur aufzuwachsen,
in welcher die Wissenschaften schwindelerregende Ausblicke auf
Deep Space und Deep Time lehren, und wo rationalisierte wirt-
schaftliche und politische Systeme ein Gefiihl von innerer und
dulerer Fragmentation entstehen lassen. Die aus der Romantik
stammende Darlegung, wie ein als kiinstlerische Gestaltung der
Gefiihle angelegtes spirituelles Leben sowohl die eigene geistige
Gesundheit als auch die gesellschaftliche Harmonie in der mo-
dernen Kultur beférdern kann, iibt nach wie vor Einfluss auf die
Entstehung popularer Ideen iiber diese Fragen aus.
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Es ware nicht weiter schlimm, wenn sich der Einfluss der
Frithromantik auf modernen Buddhismus auf einige isolierte Kon-
zepte beschranken wiirde - eine einfache Zuordnung vertrauter
westlicher Begriffe zu fremdartigen buddhistischen Begriffen, da-
mit buddhistische Konzepte fiir Menschen mit westlichem Hin-
tergrund intuitiv verstdndlich werden. Die einzige Frage ware
dann, ob die Begriffe richtig zugeordnet wurden bzw. etwaige
falsche Zuordnungen zu korrigieren. Und man koénnte die An-
sicht vertreten, dass die Einpassung romantischer Konzepte in
ein buddhistisches Bezugssystem diese Konzepte automatisch in
eine buddhistische Richtung verschiebt. Es verhalt sich aber ge-
nau anders herum. Der Einfluss der Romantik auf den moder-
nen Buddhismus geht durch die Oberflache direkt ins Mark und
gestaltet dabei nicht nur isolierte Konzepte sondern auch die
darunter liegende Denkstruktur, aus dem diese Konzepte ihren
Sinn beziehen. Anders ausgedriickt hat die Romantik das Be-
zugssystem geliefert, in welches buddhistische Konzepte einge-
passt wurden, und diese Konzepte dabei im Sinne der Romantik
umgestaltet.

Wenn wir das Dhamma - die Lehren des Buddha - mit dem
religiosen Denken der Frithromantiker vergleichen, dann sehen
wir auf einem strukturellen Niveau radikale Unterschiede in Be-
zug auf alle grundlegenden Fragen hinsichtlich des Zwecks von
Religion, der Natur des grundlegenden spirituellen Problems, der
Losung dieses Problems, wie diese Losung erreicht werden kann,
und welche Wirkung diese Losung auf den Menschen hat.

o Fiir die Romantiker hat Religion die Aufgabe, eine gesun-
de Beziehung zwischen Mensch und Universum herzustellen. Fiir
das Dhamma dreht sich Religion um das Erreichen vollstandiger
Freiheit von Leiden und Stress, jenseits von “Mensch”, “Univer-
sum” oder jedweden Verhéltnisses.

o Fiir die Romantiker besteht das grundlegende spirituelle
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Problem in Ignoranz gegeniiber der Identitit des Menschen: Dass
jeder Mensch integraler Bestandteil der unendlichen organischen
Einheit des Kosmos ist. Diese Ignoranz wiederum fithrt zu ei-
nem Gefiihl entfremdeter Vereinzelung - in mir selbst, zwischen
mir und anderen Menschen und zwischen mir und der Natur
insgesamt. Fiir das Dhamma besteht das grundlegende spiritu-
elle Problem in der Unkenntnis, was Leiden ist, wie es entsteht,
und wie es beendet werden kann. Das Dhamma fiihrt unter den
Griinden fir Leiden sogar den Versuch auf zu definieren, was
ein menschliches Wesen ist oder welchen Platz der Mensch im
Universum einnimmt.

« Fiir die Romantiker liegt die grundlegende spirituelle Hei-
lung darin, ein unmittelbares Gefiihl von Einheit in mir selbst
und zwischen mir selbst und dem Universum zu erreichen. Fiir
das Dhamma stellt die gefiihlte Einheit des Gewahrseins einen
Teil des Pfades zur Heilung dar, wobei die endgiiltige Heilung
beinhaltet, tiber Gefithle - und alles andere, mit dem man ein
Gefiihl von Identitat aufbaut - hinauszugehen und hin zu der
direkten Verwirklichung von nibbana (nirvana): einer Dimensi-
on jenseits von Eins-Sein und Verschiedenartigkeit, jenseits des
Universums, jenseits kausaler Zusammenhénge und jenseits der
Dimensionen von Raum und Zeit.

« Fiir die Romantiker gibt es viele Wege hin zu spiritueller
Heilung, die jedoch alle iiber das Hervorrufen eines Gefiihls von
Empfinglichkeit gegentiber allen Dingen - so wie sie sind - fiih-
ren. Fir das Dhamma fithrt lediglich ein Weg zu nibbana - der
Weg der Fertigkeiten, den wir den Edlen Achtfachen Weg nen-
nen -, auf dem alle mentalen Zustinde als forderlich oder nicht
forderlich beurteilt werden und nach Kriften versucht wird, die
forderlichen Zustande zu pflegen und die nicht forderlichen auf-
zugeben.

e Fiir die Romantiker ist die Heilung niemals endgiiltig son-
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dern muss das ganze Leben lang angestrebt werden. Das eige-
ne Verstdndnis von innerer und &uflerer Einheit kann im Laufe
der Zeit auf natiirliche Art und Weise tiefer werden. Mit jedem
neuen Erleben dieser Einheit entsteht ein natiirliches Bediirfnis
dieses auszudriicken: Dieses Bediirfnis ist der Ursprung religioser
Traditionen und Texte. Da Einheit jedoch unendlich, Ausdriicke
und Texte hingegen endlich sind, so hat keine religiose Tradition
das letzte Wort dariiber, wie sich unendliche Einheit anfiihlt. Da
ferner jeder Gefiithlsausdruck durch die Zeit und den Ort seiner
Entstehung geprégt wird, ist jeder Mensch dazu verpflichtet, das
Gefiihl von Einheit auf immer neue Art und Weise auszudriicken.
Nur hierdurch kann Religion im Wandel der Kulturen lebendig
bleiben.

Fir das Dhamma hingegen ist das vollsténdige, endgiiltige Er-
wachen in diesem Leben moglich, und die Texte nennen tausende
Personen, die dies zu Buddhas Zeiten fiir sich selbst bestétigten.
Einmal erreicht wird das vollstandige Erwachen vollstandig ver-
standen. Der Buddha hatte in seiner Lehrtétigkeit kein Interesse
daran, seine Gefiihle tiber das Unbegrenzte auszudriicken. Statt-
dessen lag sein Interesse darin, den praktischen Weg aufzuzeigen,
auf dem andere Menschen nibbana erreichen kénnen, und sie an-
zuregen diesen Weg zu gehen. Da der Weg zeitlos ist - und da
er seit mehr als 2600 Jahren zahlreiche Tests erfolgreich bestan-
den hat - ist es nicht notwendig, ihn auf neue Art und Weise zu
formulieren. Und tatséchlich ist das grofite Geschenk, dass man
anderen jetzt und in der Zukunft machen kann, das Wissen iiber
den Weg Buddhas so getreu wie moglich weiterzugeben, damit
diese es fiir sich selbst testen konnen.

Schaut man sich an, wie Buddhismus gegenwértig im Westen
- und, in einigen Féllen in Asien fiir Menschen mit westlichem
Bildungshintergrund - unterrichtet wird, so féllt auf, dass dies
bei jeder dieser Fragen aus der Perspektive der Romantik und
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gegen das Dhamma geschieht. Und da Fragen die Strukturen
formen, welche Konzepten ihre Bedeutung und ihren Zweck ver-
leihen, ist das Resultat ein moderner Buddhismus, der aus einem
romantischen Kern mit einem buddhistischen Gewand besteht.
Oder, um eine andere Analogie zu verwenden: Moderner Bud-
dhismus ist wie ein Gebédude, dessen Struktur rein romantisch
ist und das iiber buddhistische Elemente als Dekoration verfiigt,
die in die Vorgaben dieser Struktur eingepasst wurden. Daher
sollte dieser Trend im modernen Buddhismus eher als Buddhis-
tische Romantik denn als Romantischer Buddhismus bezeichnet
werden.

Aus romantischer Perspektive stellt selbst eine strukturelle
Veranderung des Dhamma kein ernsthaftes Problem dar, da sich
dies in die romantische Vorstellung einfiigen wiirde, dass alle We-
ge offener Rezeptivitat zum Ziel fiihren, weshalb der Austausch
eines Weges durch einen anderen keinen praktischen Unterschied
darstellen wiirde. Aus der Sicht des Dhamma hingegen bietet das
romantische Ziel lediglich eine begrenzte Moglichkeit von Frei-
heit. Wird das romantische Ziel als das einzige Anliegen des spi-
rituellen Lebens betrachtet, dann steht dies dem grofieren Ziel
totaler Freiheit im Weg.

Und wie wir bei der Untersuchung der logischen Implika-
tionen der romantischen Weltsicht sehen werden, so bietet die
Vorstellung von einem Universum als unendliche organische Ein-
heit fiir keinen Teil dieser Einheit die Moglichkeit echter Freiheit.
Wenn IThre Nieren z.B. freie Wahl hatten, dann konnten sie einen
Streik fiir wiirdevollere Arbeitsaufgaben ausrufen - und Thr Koér-
per wiirde in der Folge sterben. Entsprechend hat in einem Uni-
versum, in welchem alle Teil einer grofleren Einheit sind, selbst in
gewohnlichen, alltdglichen Dingen keiner eine freie Wahl. Men-
schen miissen ganz einfach ihrer Natur folgen, ohne wéhlen zu
konnen, worin diese Natur bestehen sollte. Doch wie der Buddha
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betont hat: Ohne Wahlfreiheit wiirde die Idee eines Praxispfades
keinen Sinn ergeben, da niemand die Freiheit hétte, sich fiir oder
gegen die Praxis zu entscheiden.

Deshalb ist fiir jeden ernsthaft an dem durch das Dhamma
versprochenen Weg zur Freiheit Interessierten die Buddhistische
Romantik tatsdchlich ein ziemliches Problem. Es versperrt den
Weg fiir die zwei Gruppen von Menschen, welche es mit dem tat-
sédchlichen Dhamma verwechseln: die durch romantische Ideen
angezogenen und die durch diese abgestoflenen Menschen. Es
lehrt der ersten Gruppe eine duflerst begrenzte Vorstellung da-
von, wieviel Freiheit ein menschliches Wesen erfahren kann. Der
zweiten Gruppe wird hingegen vermittelt, das Dhamma tiber-
haupt nicht ernst zu nehmen.

Fiir beide Gruppen besteht das Problem in einem mangeln-
den Verstandnis, dass Buddhistische Romantik das eine ist, und
das Dhamma etwas anderes. Deshalb liegt es im Interesse beider
Gruppen das Bewusstsein dafiir zu steigern, dass es sich bei bud-
dhistischer Romantik und dem Dhamma um zwei verschiedene
Dinge handelt - die sich in zwar in manchen Bereichen tiber-
schneiden, aber nichts desto trotz von radikal unterschiedlichen
Annahmen ausgehen und auf radikal verschiedene Ziele hinaus-
laufen. So kénnen Mitglieder der ersten Gruppe eine informierte
Wahl dariiber treffen, ob sie in der Komfortzone romantischer
Ideen bleiben oder nach etwas streben mochten, das vielverspre-
chender ist, auch wenn es eine grofiere Herausforderung darstellt.

Fiir Mitglieder der zweiten Gruppe hingegen wére es damit
leichter, eine offene Haltung einzunehmen, Zugang zum richti-
gen Dhamma zu gewinnen und es an sich selber zu messen. In
beiden Féllen wiirde der Vorteil darin bestehen zu wissen, was
man wéahlt, wenn man sich entscheidet, wieviel vom Dhamma
man nehmen mochte.
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Leider jedoch ist die Unwissenheit, aus der heraus buddhisti-
sche Romantik mit dem Dhamma verwechselt wird, recht kom-
plex und existiert auf einer Vielzahl von Ebenen. Hier ware zu-
néichst die Unkenntnis dessen zu nennen, was der Buddha ei-
gentlich gelehrt hat. Dies ist teilweise die Schuld fritherer Bud-
dhisten, von denen einige auch Jahrhunderte nach seinem Ver-
scheiden noch Texte verfassten, die sie dem Buddha zuschrieben.
Dariiber hinaus existierte im Westen eine Tendenz, traditionelle
buddhistische Texte fehlerhaft zu zitieren und diese falschen Zi-
tate dem Buddha zuzuschreiben - oft getreu dem romantischen
Prinzip, dass man einem alten Text einen Gefallen tut, wenn
man ihn an die Bediirfnisse des modernen Menschen anpasst,
selbst wenn man seine Aussage dabei wesentlich verdndert.

Ironischerweise liegt ein noch groferer Grund fiir Unkennt-
nis iiber buddhistische Romantik in einer allgemeinen Ignoranz
der westlichen Kultur gegentiber ihrer eigenen Geschichte und
insbesondere der Geschichte romantischer Ideen. In einigen Fél-
len kann dies auf den weiterverbreiteten Glauben zuriickgefithrt
werden, dass sich Gesellschaft und Kultur im 21. Jahrhundert so
stark verédndert haben, dass wir nicht langer durch die Vergan-
genheit beeinflusst werden - weshalb es sinnlos ist zu wissen, was
die Menschen in der Vergangenheit gedacht haben. Diese Einstel-
lung macht uns der Tatsache gegeniiber blind, dass viele dieser
alten Ideen unsere Art zu denken auch heute noch beeinflussen.

Ein weiterer Grund fiir unsere Unkenntnis der Vergangen-
heit ist der Glaube, dass gegenwirtig lebendige Ideen deshalb
iiberlebt haben - wiahrend andere Ideen ausgestorben sind -, weil
die Uberlebenden iiber mehr objektive Wahrheit verfiigen. Des-
halb sei es unnotig, sich mit Ideen zu beschéftigen, die auf der
Strecke geblieben sind, bzw. mit der Frage, warum die tiberleben-
den iiberlebten. Dieser Glaube ignoriert jedoch das Ausmaf, in
welchem Ideen vergessen werden konnen, selbst wenn sie richtig
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sind. Er ignoriert ferner das Ausmaf, in welchem Ideen nicht we-
gen ihrer Wahrheit sondern wegen ihrer Niitzlichkeit iberleben
konnen. Deshalb muss man sich fragen, welchem Zweck und wes-
sen Zweck diese Ideen gezwungen werden zu dienen. Andernfalls
riskieren wir beim Ubernehmen von Ideen aus unserer Umge-
bung, inneren und dufleren Zwecken zu dienen, denen wir nicht
trauen konnen.

Aber selbst unter geschichtlich interessierten und belesenen
Menschen herrscht eine allgemeine Unkenntnis iiber die Roman-
tiker und deren Einfluss auf das Denken der Gegenwart. Selbst
in der akademischen Literatur findet sich keine umfassende Un-
tersuchung iiber die Sichtweisen der Romantiker betreffend Re-
ligion und deren Auswirkungen auf spatere Generationen. Wir
werden also auf die iiblichen Vorstellungen tiber die Romanti-
ker zuriickgeworfen, die sich allerdings oft als falsch erweisen.

Beispielsweise ist eines der iiblichen die Romantiker be-
treffenden Missverstédndnisse der Glaube, dass sie den Wissen-
schaften gegeniiber eine feindliche Haltung einnahmen und die
eigenen Gefiihle iber die harten Wahrheiten der Realitat stell-
ten. Tatsédchlich haben die Romantiker jedoch positiv auf die
wissenschaftlichen Entwicklungen ihrer Zeit reagiert, welche - in
Astronomie, Biologie, Paldontologie und Geologie - das Univer-
sum als unendliche, sich entwickelnde, organische Einsheit und
jeden Menschen als Teil dieser Einsheit und in einer interakti-
ven Beziehung mit seiner Umgebung agierend betrachteten. Aus
dieser Sicht heraus entwickelten die Romantiker die Theorie des
Mikrokosmos: Da jeder Mensch in seinem Innern durch die glei-
chen Kréfte geformt wird, die auch in der Auflenwelt wirksam
sind, so habe auch die Beschéftigung mit den eigenen Gefiih-
len weder etwas mit Ziigellosigkeit noch mit Geltungsbediirfnis
zu tun. Vielmehr kénne man auf diese Weise objektive Kennt-
nisse iiber die Krafte erlangen, die in einem grofleren Mafistab
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im Kosmos am Werke sind. Gleichzeitig konne die Kenntnis der
neuesten wissenschaftlichen Erkenntnisse tiber die externen, im
Kosmos wirksamen Prozesse objektive Erkenntnisse iiber die im
Menschen wirksamen Prozesse liefern. Anstatt also nur nach
innen zu schauen und das Selbst tiber die die Welt zu stellen,
so suchten die Romantiker in der Innen- und Auflenwelt nach
Wegen, sowohl das Selbst als auch die Welt besser zu verstehen,
um beider Evolution férdern zu kénnen.

Dieser Sachverhalt ist relativ unbekannt, weshalb verschie-
dene buddhistische Lehrer in einer ironischen Wendung der Ge-
schichte die Romantiker ablehnen, da diese unwissenschaftlich
und selbstbezogen seien, und gleichzeitig vorschlagen, den Bud-
dhismus an die Paradigmen der modernen Wissenschaft anzu-
passen und grofleres Gewicht auf unsere kollektive Vernetzung
zu legen - und sind sich dabei der Tatsache nicht bewusst, dass
beide Forderungen genau das sind, wofiir die Romantiker ein-
getreten waren. Dies ist einer der Griinde, aus denen moderne
buddhistische Lehrer - obwohl manchmal durchaus offen mit der
Tatsache umgehend, dass sie das Dhamma in ihrer Interpreta-
tion fiir den Westen éndern und modernisieren - keine Klarheit
dariiber besitzen, woher ihre Interpretationen stammen.

Wegen dieser zahlreichen Ebenen von Unkenntnis ist es nicht
weiter verwunderlich, dass Buddhistische Romantik nur selten
hinterfragt wurde. Sie wird ganz einfach als eine fiir unsere Zeit
giiltige Version des Dhamma akzeptiert. Selbst die wissenschaft-
liche Literatur zu westlichem Buddhismus - jedenfalls insoweit
sie Buddhistische Romantik zur Kenntnis genommen hat - neigt
dazu, die Entstehung Buddhistischer Romantik in Hinblick auf
die Gesetzmafigkeiten kultureller Verénderungen als sowohl not-
wendig wie auch als gut anzusehen. Selbst die Akademiker stel-
len selten die Frage, woher diese angenommene Gesetzmafigkeit
kommt. Und es zeigt sich, dass sie ihren Ursprung bei den Friih-
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romantikern hat. Wie wir spater sehen werden ist die akademi-
sche Beschiftigung mit Religion ein wesentlicher Ubertragungs-
weg, auf dem die Sicht der Romantik auf Religion in die moderne
Welt gelangt ist.

Aber es findet sich hier noch eine weitere Ironie. Ein Prin-
zip des Dhamma, welches tatsachlich iibernommen wurde, lau-
tet, dass das Dhamma nicht allein auf Grundlage eines Glau-
bens akzeptiert werden sollte. Stattdessen sollte man es einem
Praxistest unterziehen um zu sehen, ob es wirklich funktioniert.
Wenn jedoch das Dhamma durch den Filter der Buddhistischen
Romantik wahrgenommen wird, dann stehen seine Chancen im
Praxistest schlecht, da seine Botschaft unverstiandlich wird. Und
wenn gleichzeitig Buddhistische Romantik nicht als vom Dham-
ma verschieden wahrgenommen wird, dann ist es unmoglich zu
priifen, welches Lehrgebaude die besseren Resultate gibt.

Deshalb dieses Buch.

Seine Absicht ist, die Aufmerksamkeit darauf zu lenken, dass
es so etwas wie Buddhistische Romantik gibt. Dies gibt Men-
schen, die das Leiden beenden méchten, die Moglichkeit infor-
mierte Fragen zu stellen - sowohl iiber das Dhamma als auch
iiber Buddhistische Romantik - und so ein Gefiihl dafiir zu ge-
winnen, welche praktischen Konsequenzen die Wahl des einen
oder des anderen nach sich zieht.

Ein Teil der Inspiration fiir dieses Buch entstand bei der Be-
schaftigung mit der Frage, wie der Buddhismus vor vielen Jahren
nach China gelangte. Fir die Chinesen war wahrend der ers-
ten drei Jahrhunderte ihres Kontaktes mit dem Buddhismus der
Taoismus das Dhamma-Tor. Anders ausgedriickt: Wéhrend der
ersten Begegnungen mit dem Dhamma interpretierten es chine-
sische Intellektuelle entsprechend dem Taoismus, sie stellten also
buddhistische Konzepte in den Kontext einer taoistischen Welt-
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sicht. Das ging soweit, dass frithe Ubersetzer das Wort tao fiir die
Ubertragung einer ganzen Palette buddhistischer Konzepte ver-
wendeten, wie z.B. dhamma, yoga, Erwachen (bodhi) und Weg
(magga). Diese und andere Dhamma-Konzepte wurden dann fur
die Beantwortung von Fragen herangezogen, die aus einem tao-
istischen Kontext heraus gestellt wurden. Gleichzeitig entstand
der Mythos, dass der Buddha eigentlich durch den taoistischen
Weisen Lao-tze unterwiesen worden sei, und dass ungewohnte
Elemente in der buddhistischen Lehre der Tatsache geschuldet
seien, dass die Inder in ihrer Eigenschaft als Barbaren Lao-tzes
Lehre mifiverstanden hétten. Unter diesen Umstanden fanden
einzelne buddhistische Ideen Eingang in die chinesische Kultur.

Im vierten Jahrhundert jedoch begannen Moénche wie Tao-an
(312 - 385) und sein Schiiler Hui-ytian (334 - circa 416) zu ver-
stehen, dass Buddhismus und Taoismus unterschiedliche Fragen
stellen. Als diese Monche diese Unterschiede erkannten und be-
leuchteten, begannen sie ihre taoistischen Annahmen mit Hilfe
buddhistischer Ideen zu hinterfragen. Dies war der Beginn einer
groferen Bewegung, Buddhismus aus sich heraus zu verstehen
und das Bestmogliche aus dem Dhamma zu gewinnen, indem
man dessen Fragestellungen iibernahm. So konnte der Buddhis-
mus, statt zu einem Tropfen im taoistischen Meer zu werden, der
chinesischen Kultur etwas wirklich Neues hinzufiigen.

Die Frage fiir uns hier im Westen ist: Werden wir aus dem
Beispiel der Chinesen lernen und beginnen, buddhistische Ideen
fir die Befragung unseres Dhamma-Tors - Romantik - zu nut-
zen, um herauszufinden, wo das Tor und das Dhamma tiberein-
stimmen und wo nicht. Stellen wir uns diese Fragen nicht, dann
laufen wir Gefahr, das Tor fiir das Dhamma selbst zu halten und
niemals auf der anderen Seite des Tors herauszukommen.

Wir werden also in diesem Buch dem Beispiel Tao-an‘s und
Hui-ytian‘s folgen und eine Herangehensweise wahlen, welche ei-
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ne ibliche Tendenz des modernen Buddhismus umkehrt: Wir
werden nicht das Dhamma aus dem Blickwinkel der Romantik
sondern die Buddhistische Romantik aus dem Blickwinkel des
Dhamma befragen.

Fiir die Zwecke dieses Buchs werde ich den Buddhismus nicht
als eine einzelne sondern als eine Familie von vielen Religionen
betrachten, wobei es sich bei den drei grofiten um Theravada,
Mahayana und Vajrayana handelt. Obwohl die Buddhistische
Romantik alle diese Religionen nach ihrer Ankunft im Westen
geprigt hat, wird mein Focus auf dem Dhamma liegen, wie es in
den Suttas, den Lehrreden, des Pali-Kanon, dem Fundament fiir
den Theravada, gelehrt wird. Ich tue dies aus drei Griinden:

1. Unter all den Quellen, die wir von den Lehrreden Buddhas
haben, scheinen die Pali-Suttas - zusammen mit den Klos-
terregeln des Pali Vinaya - bei weitem die grofite Néahe zur
Lehre Buddhas aufzuweisen.

2. Es handelt sich um die buddhistische Religion, mit der ich
am besten vertraut bin, und in der ich meine Ausbildung
erhalten habe.

3. Von allen buddhistischen Religionen enthalt der Therava-
da Lehren, die sich am schéarfsten von Ideen der Roman-
tik unterscheiden. Dennoch sind gegenwartige Diskussio-
nen selbst der Pali-Suttas stark von Prinzipien der Roman-
tik beeinflusst. Dies bedeutet, dass neuzeitlicher Therava-
da einen Lackmustest darstellt, ndmlich fiir die Allgegen-
wartigkeit Buddhistischer Romantik selbst in einer Tra-
dition, welche die wenigsten moglichen Uberschneidungs-
punkte aufweist.
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Um diesen Fokus aufrechtzuerhalten werde ich mich bei Zi-
taten Buddhistischer Romantiker auf buddhistische Lehrer be-
schranken, die - egal ob sie sich selbst als Theravadin bezeichnen
oder nicht - auf die Pali-Suttas eingehen, wenn sie die Lehren
Buddhas kommentieren.

Das Buch ist in sieben Kapitel gegliedert, auf die ein Anhang
folgt.

Kapitel 1 beginnt mit einigen biographischen Abrissen, um
dem Leser ein Gefiihl fiir die Ideen zu geben, die im Zentrum
dieses Buchs stehen. Es beginnt mit einem Uberblick iiber das
Leben Buddhas. Obwohl man nicht sagen kann, dass seine Le-
bensgeschichte im Westen unbekannt sei, so ist doch die am wei-
testen verbreitete Version aus Quellen entstanden, die deutlich
jinger als der Pali-Kanon sind. Die Pali-Version seiner Lebensge-
schichte enthélt, auch wenn sie etwas weniger dramatisch als die
bekanntere Version ist, mehr Details, was ihr eine interessantere
psychologische Perspektive verleiht.

Was die Frithromantiker betrifft, so sind deren Lebensge-
schichten - und selbst ihre Namen - heute mehr oder weniger un-
bekannt. Sie nannten sich nie selbst “Romantiker”, ihre Freund-
schaften waren unbestindig, und einige von ihnen nahmen die
romantische Weltsicht griindlicher an als andere. Und doch iib-
ten fiinf Denker den bei weitem grofiten Einfluss bei der Gestal-
tung religioser Ideen der Frithromantik aus, weshalb wir uns auf
sie konzentrieren werden: Novalis (Friedrich von Hardenberg),
Friedrich Schlegel, Friedrich Schleiermacher, Friedrich Holderlin
und Friedrich Schelling.

Kapitel 2 gibt einen kurzen Uberblick iiber das Dhamma,
wie es in den Pali-Suttas gelehrt wird. Der Gedanke dabei ist,
eine Ausgangsbasis zu schaffen, von der aus romantische Ideen
iiber Religion im Allgemeinen und iiber Buddhismus im Beson-
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deren untersucht werden konnen. Der Pali-Kanon ist der alteste
existierende Korpus von Lehren, die dem Buddha zugerechnet
werden. Obwohl es von wissenschaftlicher Seite zahlreiche Versu-
che gegeben hat, seine Zuverlassigkeit in Frage zu stellen, neigen
diese Versuche doch dazu, mehr iiber die Menschen auszusagen,
die solche Anstrengungen unternehmen, als iiber den Pali-Kanon
selbst. Insbesondere drei Punkte empfehlen den Pali-Kanon als
autoritativ fiir das Verstdndnis des Dhamma:

1. Es existieren keinerlei Widerspriiche zwischen Zeugnissen
aus der Zeit des Buddha und dem Pali-Kanon.

2. Texte des Mahayana und Vajrayana gehen von den Lehren
des Pali-Kanon aus, der Pali-Kanon geht hingegen nicht
von deren Lehren aus.

3. In den Fallen, in denen der Pali-Kanon mit Fragmenten
anderer frither Kanons verglichen werden kann, zeigt sich,
dass viele Elemente, die in diesen anderen Kanons ent-
halten sind, nicht im Pali-Kanon selbst sondern in seinen
Kommentaren platziert wurden. Dies legt die Vermutung
nahe, dass die fiir die Pflege des Pali-Kanons verantwortli-
chen Menschen - zumindest von einem bestimmten Zeit-
punkt an - gewissenhaft versuchten, klar zwischen dem
Uberlieferten und dem in ihrer Zeit Neuen zu unterschei-
den.

Daher wirkt es verniinftig, den Pali-Kanon als die beste verfiig-
bare Hauptquelle zu benutzen, um die Lehren des Buddha zu
verstehen.

Die darauf folgenden drei Kapitel geben einen historischen
Abriss romantischer Religion und ihres Weiterbestehens bis in
das 21. Jahrhundert hinein. Da, wie bereits erwahnt, kein wis-
senschaftlicher Uberblick zu diesem Thema existiert, musste ich
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ihm recht viel Platz einrdumen. Mein allgemeiner Ansatz bei die-
sem geschichtlichen Uberblick dhnelt dem, was Michel Foucault
in Anlehnung an Nietzsche “Genealogie” genannt hat: Der Blick
auf Geschichte nicht als iibergreifende Schilderung eines klar be-
stimmten Zwecks oder Ziels sondern als eine Serie von Zuféllen
und Umschwiingen auf einem ziellosen und etwas willkiirlichen
Pfad. Erst wenn wir verstehen, wie willkiirlich die Vergangen-
heit sich entwickelt hat, konnen wir die Freiheit ahnen, mit der
wir die Gegenwart zu etwas besserem umgestalten konnen. Nur
wenn wir die Ironie der Geschichte zu wiirdigen wissen, konnen
wir beginnen, uns von den Ideen zu distanzieren, in denen wir
erzogen wurden.

Im Unterschied zu Foucault jedoch wéhle ich einen gewisser-
mafen buddhistischen Ansatz zu Genealogie. Das soll bedeuten,
dass mein Interesse der Frage gilt, wie Individuen ihre Umge-
bung frei gestalten und dabei von der Umgebung gestaltet wer-
den. Dieser Ansatz folgt einem Prinzip, welches das Dhamma
und die Romantiker gemeinsam haben: Dass Menschen in ei-
ner Wechselbeziehung mit ihrer Umgebung existieren und bei-
de sich gegenseitig beeinflussen. Wahrend die Romantiker diese
Art Wechselbeziehung jedoch als Indiz dafiir ansahen, dass ein
Individuum Teil eines grofleren organischen Ganzen sei, dessen
Aufgabe darin besteht, auf ein Wohlergehen aller seiner Teile
hinzuarbeiten - wodurch Geschichte ein Ziel erhalt - sieht das
Dhamma diese Wechselbeziehung als grundséatzlich instabil und
ohne iibergreifendes Ziel. Dies ist der Grund, weshalb Genealo-
gie ndher an der buddhistischen Sicht auf Geschichte liegt als an
der der Romantiker.

Kapitel 3 skizziert die wissenschaftliche, politische, philoso-
phische und literarische Situation, auf welche die Romantiker
sich bezogen.

Kapitel 4 zeichnet in Umrissen ihre Gedankenwelt und die
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Art von Bildung - Erziehung in Kunst, Kultur und Charakter -,
von der sie sich eine Forderung von Freiheit in Deutschland und
der Menschheit insgesamt erhofften. Das Kapitel macht deutlich,
dass ihre Vorstellung von Freiheit widerspriichlich war, da ihre
Sicht des Universums als unendliche organische Einheit keinen
Raum fiir Freiheit lasst. Gleichwohl rang jeder der Romantiker
auf seine Weise mit einer Auflosung dieses Widerspruchs und
hinterliefl dabei fiir die moderne und die postmoderne Welt ein
charakteristisches und einflussreiches Verstandnis von Freiheit.

Kapitel 5 zeigt wie insbesondere Friedrich Schleiermacher die
romantischen Vorstellungen von kiinstlerischer Kreativitat auf
die gefiihlte Erfahrung des Unendlichen tibertrug, welche in sei-
nen Augen Religion ausmacht. Es zeigt ferner, wie die anderen
Romantiker auf seine Gedanken iiber Religion reagierten und
dabei ein charakteristisches Gedankengebédude schufen, welches
als romantische Religion bezeichnet werden kann. Das Kapitel
schlieft mit zwei Listen von jeweils 20 Punkten, wobei die ers-
te die Punkte auflistet, welche romantische Religion ausmachen,
wahrend die zweite zeigt, wie das Dhamma sich in allen 20 Punk-
ten von der romantischen Religion unterscheidet.

Kapitel 6 verfolgt die Entwicklung romantischer Religion in
vier Bereichen bis ins 21. Jahrhundert: Literatur, Psychology,
Religionsgeschichte und Philosophie Ewige Philosophie. Auch
hier liegt die Betonung auf Genealogie, wobei gezeigt wird, wie
das Uberleben romantischer Religion auf zahlreichen Faktoren
beruhte, die ebenso gut anders hiatten ausfallen konnen, was ro-
mantische Ideen nicht daran hinderte - als sie erst einmal in ver-
schiedenen Wissenschaftsgebieten verankert waren - eine Aura
wissenschaftlicher Objektivitat zu erlangen.

Kapitel 7 dokumentiert die Existenz Buddhistischer Roman-
tik durch Zitate von Texten und Reden moderner buddhistischer
Lehrer, welche die bestimmenden Punkte romantischer Religion
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konstituieren. Da es sich bei buddhistischer Romantik um ein
kulturelles Syndrom - ein sozial verstarktes, verbreitetes Verhal-
tensmuster - handelt, habe ich die zitierten Lehrer nicht nament-
lich genannt. Ein Grund hierfiir liegt darin, dass ihre Zuhorer-
schaft ebenso viel Verantwortung fiir dieses Syndrom tragt wie
die Lehrer selbst. Lehrer neigen dazu zu spiiren, wenn ihre Zu-
horer positiv auf eine Unterweisung reagieren und konnen leicht
- oft unbewusst - unter den Einfluss dessen geraten, was ihre
Zuhorerschaft horen mochte und erwartet. Gleichzeitig folge ich
aber auch buddhistischer Etikette: dass man bei 6ffentlicher Dar-
legung des Dhamma keine anderen Lehrer namentlich kritisiert.
Es ist weniger wichtig zu wissen, wer einige der Hauptexponen-
ten buddhistischer Romantik sind; wichtiger ist zu lernen, worum
es sich handelt sowie dessen Dogmen zu erkennen - ungeachtet
der Person, die sie darlegt.

Eines der Dogmen Buddhistischer Romantik besteht in der
Uberzeugung, dass es letztendlich keinen praktischen Unterschied
macht, ob man sich an das Dhamma des Pali-Kanons oder an
Ideen der buddhistischen Romantik halt - dass beide zum glei-
chen Ziel fithren, auch wenn buddhistische Romantik dabei der
effektivere Weg sein mag. Deshalb endet dieses Kapitel mit einer
Diskussion der Frage, warum die Wahl buddhistischer Roman-
tik iiber das Dhamma zu einem minderen Ziel fithrt, welches
den Weg zu dem hoheren Ziel, welches das Dhamma anbietet,
versperrt.

Der Anhang enthalt zahlreiche der Passagen aus den Pali-
Suttas, auf denen die Diskussion in Kapitel 2 und die Kritiken
am Ende von Kapitel 5 und 7 basieren.

Einige der in diesem Buch prasentierten Ideen sind bereits
in zwei veroffentlichten Artikeln erschienen: “The Roots of Bud-
dhist Romanticism” (auch unter dem Titel “Romancing the Bud-
dha”) und “The Buddha wvia the Bible”. Mein urspriingliches
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Konzept fiir dieses Buch sah vor, diese beiden Artikel einfach
aneinander zu fligen. Nachdem ich mich jedoch weiter in das
Thema eingearbeitet hatte, wurde mir klar, dass der Text viel
umfassender werden miisse. Zum einen, um einige der Fehler in
jenen Artikeln zu korrigieren (z.B. bezeichnete ich Schiller ur-
springlich als Romantiker, wahrend mir jetzt klar ist, dass man
ihn eigentlich als Vorromantiker behandeln muss), zum anderen,
um eine betrachtliche Liicke in der vorliegenden Literatur tiber
romantische Religion zu fillen.

Jene fritheren Artikel haben einige Kritik und Widerspriiche
ausgelost. Auf drei von ihnen mdéchte ich hier antworten.

o Zahlreiche Merkmale romantischer Religion ahneln Doktri-
nen des Mahayana, weshalb sich die Frage stellt, in welchem Aus-
maf} buddhistische Romantik wirklich auf die Romantik zurtick-
zufiihren ist, und in welchem Ausmaf3 einfach Ideen des Mahaya-
na in den Theravada importiert. Diese Frage lasst jedoch zwei
andere Fragen aufkommen: 1. Zentrale Ideen des Mahayana wie
Leere, Verbundenheit und das ureigen Gute der Buddha-Natur
werden in Asien auf viele verschiedene Arten und Weisen inter-
pretiert. Hier im Westen jedoch sind die der romantischen Re-
ligion am néchsten stehenden Interpretationen vorherrschend.
Wie soll man das verstehen, wenn nicht als Zeichen des Einflus-
ses von romantischer Religion auf den westlichen Mahayana? 2.
Warum sollte ein westlicher Lehrer mit Ausbildung in Therava-
da sich dafiir entscheiden, Ideen des Mahayana in das Dhamma
zu importieren, wenn nicht aus dem einfachen Grund, dass die-
se Ideen mit in der westlichen Kultur bereits popularen Ideen
korrespondieren?

e Der in den o.g. Artikeln und in diesem Buch gewéahlte An-
satz wird manchmal als fundamentalistisch verworfen. Dies fithrt
jedoch zu einer anderen Frage: Was bedeutet “fundamentalis-
tisch” im Kontext des Theravada-Buddhismus? In Anbetracht
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der Tatsache, dass dieser Begriff sowohl auf buddhistische Mon-
che in Asien angewandt wurde, die Befiirworter von Volkermord
sind, als auch auf buddhistische Monche in Amerika, die kei-
ne Form von Gewalt billigen - nicht einmal “gerechte Kriege”:
Ist “Fundamentalist” etwas anderes als ein abschétziger Begriff,
der die Konversation beenden soll? Die iibliche Vorstellung von
Fundamentalismus setzt ihn gleich mit bedingungslosem Glau-
ben an schidliche und irrationale Uberzeugungen. Aber obgleich
wir hier in der Tat buddhistische Romantik an fundamentalen
Dhamma-Lehren messen, so hoffe ich zu zeigen, dass diese Fun-
damente alles andere als schadlich oder irrational sind. Aufler-
dem zielt dieses Buch - statt eine unkritische Haltung zu befor-
dern - darauf ab, Fragen zu stellen, die noch nie gestellt wurden.

e Die Entwicklung buddhistischer Romantik wird zuweilen
als Dialog zwischen alten buddhistischen und modernen west-
lichen Ideen dargestellt, ein Dialog, der notwendig sei, wenn
Buddhismus im Westen Sinn machen soll. Aber wie bereits an-
gedeutet habe, so lasst sich der Begriff “Dialog” kaum auf die
gegenwartige Situation anwenden. Buddhistische Romantik trat
bisher eher als Monolog auf, in welchem moderne Lehrer und ihre
Zuhorerschaft das Thema setzen, die Fragen bestimmen und ent-
scheiden, was die alten Texte sagen oder auch nicht sagen diirfen.
Oft findet sich kaum ein Bewusstsein dafiir, dass es auch eine an-
dere wohlfundierte Seite der Diskussion geben konnte: Es wird
behauptet, dass Buddhas wahre Botschaft Verbundenheit, Ganz-
heit, Spontanitéit, Ego-Transzendenz, Nicht-Bewertung und In-
tegration der Personlichkeit sei, wahrend alles andere in den Tex-
ten lediglich Ubertragungsfehler seien. Erst wenn wir verstehen,
dass sich buddhistische Romantik radikal vom Dhamma unter-
scheidet und dem Dhamma gestatten, fiir sich selbst zu sprechen,
kann ein wirklicher Dialog beginnen.

Die Notwendigkeit fir diesen Dialog zeigte sich durch eine
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Frage, die mir kiirzlich gestellt wurde, als ich eine ganztagige
Diskussion tiber das Thema “Buddhistische Romantik” leitete.
Wiahrend des Vormittags waren wir die Liste mit den 20 Punk-
ten durchgegangen, welche romantische Religion ausmachen. Der
Nachmittag war dafiir vorgesehen, die Position des Dhamma in
Bezug auf diese 20 Punkte zu beleuchten. Als wir bei Punkt
vier oder fiinf angekommen waren, hob einer der Teilnehmer -
der bereits an zahlreichen buddhistischen Retreats teilgenom-
men hatte - die Hand und fragte: “Was Du uns heute Vormittag
gelehrt hast, war also nicht das Dhamma?” Die 20 Punkte der
Liste tiber romantische Religion gaben so vollstandig das wieder,
was er gewohnt war als Dhamma zu horen, dass er alle meine vor-
herigen, auf das Gegenteil abzielenden Kommentare vollstandig
ausgeblendet hatte. Diese Art von Verwirrung ist nur moglich,
wenn dem Dhamma ein Mitspracherecht in der Diskussion tiber
modernen Buddhismus verweigert wird, und wenn buddhistische
Romantik das Feld fiir sich allein hat.

Die Art dieses notwendigen Dialogs zeigte sich durch einen
Kommentar wahrend zweier anderer ganztagiger Diskussionen
iiber das Thema buddhistische Romantik, die ich im vergangenen
Jahr geleitet hatte. Gegen Ende beider Tage und nachdem ich
die Hauptdogmen romantischer Religion umrissen hatte, sagte
ein Teilnehmer niedergeschlagen “Dies sind all die Griinde, war-
um ich iiberhaupt zum Buddhismus gekommen bin”. Bei beiden
Gelegenheiten antwortete ich: “Es ist wie bei der Psychothera-
pie. Irgendwann kommt der Zeitpunkt, an dem Du merkst, dass
tief liegende Ideen, die wihrend Deiner Kindheit vielleicht gut
funktioniert haben, beim Erwachsenwerden ein Hindernis dar-
stellen. Wenn Du diese Ideen identifizieren und im Licht reifer
Intelligenz hinterfragen kannst, dann fallt es Dir leichter, iiber
sie hinauszuwachsen und Dich weiterzuentwickeln.”

Das Ziel dieses Buches ist es, einen Dialog kultureller Psycho-
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therapie zu beginnen, damit von der buddhistischen Romantik
angezogene Menschen entscheiden kénnen, ob sie dieser Anzie-
hung entwachsen moéchten, um mehr Nutzen aus dem Angebot
des Dhamma ziehen zu kénnen. Und wenn mehr Menschen den
Unterschied zwischen buddhistischer Romantik und dem Dham-
ma sehen konnen, dann befinden sich diejenigen, welche nicht
von buddhistischer Romantik angezogen werden, in einer besse-
ren Ausgangslage, ebenfalls Nutzen aus dem Dhamma zu ziehen.

WIE DIESES BUCH ZU LESEN IST

Die wesentlichen Teile meiner Darlegung finden sich in Ka-
pitel 2, in zwei Abschnitten von Kapitel 5 (“Die religiose Erfah-
rung” und “Romantische Religion identifizieren”) sowie in Kapi-
tel 7. Wenn Thnen Texte tiber Geschichte anstrengend erscheinen,
dann konnten Sie diese Passagen als Erstes lesen. Ich neige je-
doch dazu, den Frithromantikern darin zuzustimmen, dass jede
Idee eine Geschichte hat, und man die Herkunft einer Idee ken-
nen muss, um sie wirklich zu verstehen. Deshalb: Selbst wenn Sie
im Allgemeinen kein grofler Freund von Geschichte sind, so wiir-
de ich dennoch empfehlen, dass Sie den geschichtlichen Kapiteln
eine Chance geben. Andernfalls entgehen Thnen nicht nur zahlrei-
che Feinheiten im Zusammenhang mit buddhistischer Romantik
und dem Dhamma, sondern Sie verpassen auch die Gelegenheit
einige der faszinierendsten Personlichkeiten der westlichen und
buddhistischen Ideengeschichte kennenzulernen.






KAPITEL EINS

Dramatis personae

Der Buddha und die deutschen Romantiker weisen auf ei-
nem sehr allgemeinen Niveau zwei Ahnlichkeiten auf. Ahnlich
wie der Buddha wurden die Romantiker in eine Zeit grofler so-
zialer Unruhe geboren: politisch, kulturell und religios. Ebenso
wie er waren sie unzufrieden mit den religiésen Traditionen, in
denen sie erzogen worden waren, und suchten nach neuen Wegen,
ihre spirituelle Unzufriedenheit zu verstehen und zu beseitigen.

Hier enden jedoch auch bereits die Ahnlichkeiten. Richten
wir den Fokus auf Details, so beginnen die Unterschiede Kon-
tur anzunehmen. Einige der Unterschiede zwischen dem Buddha
und den Romantikern haben ihren Ursprung in den Unterschie-
den ihres jeweiligen Milieus: Die Details der von ihnen erlebten
sozialen Umwalzungen sowie die besonderen religiosen Traditio-
nen, welche zu ihrer Zeit und an ihrem Ort dominant waren.

Zu Buddhas Zeit entstanden die grofien sozialen Umwalzun-
gen aus der Entstehung einer Geldwirtschaft. Durch Geldverlei-
her unterstiitzt weiteten Konige ihre Reiche aus, schwangen sich
zu absoluten Herrschern auf und absorbierten kleine, oligarchisch
organisierte Republiken in grofle, zentralistisch organisierte Ko-
nigreiche. Gleichzeitig entstanden zahlreiche, sehr unterschiedli-
che Religionen, die unter Berufung auf das Recht der Vernunft
alle grundlegenden Glaubenssitze der Brahmanischen Religion
in Frage stellten und an deren Stelle ein breites Spektrum ver-
schiedener Weltanschauungen propagierten. Einige traten fiir ei-
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ne streng materialistisch-deterministische Sicht auf das Univer-
sum ein. Andere fiir ein Universum in totalem Chaos. Wiederum
andere fiir ein Universum, in welchem menschliches Handeln eine
Rolle spielt. Einige lehrten die Existenz einer unverdnderlichen,
ewigen Seele. Andere, dass es in einem Individuum nichts gé-
be, dass den Tod iiberlebe. Kurz gesagt: jede Position beziiglich
der Natur der Welt, des Menschen und der Beziehung zwischen
beiden stand zur Disposition.

Im Falle der Romantiker jedoch riithrten die sozialen Umwal-
zungen von der Franzosischen Revolution, die stattfand, als die
Romantiker sich in der Adoloszenz bzw. in ihren frithen 20ern be-
fanden. Die Revolution stellte in etwa ein seitenverkehrtes Bild
der Veranderungen zu Buddhas Zeiten dar: Es war der Versuch,
die absolute Herrschaft der Monarchien und Oligarchien durch
eine neue Ordnung zu ersetzen, welche die Ideale der Freiheit,
Gleichheit und Briiderlichkeit verkorperte.

In Hinblick auf Religion war das Europa der Romantik deut-
lich monolithischer aufgestellt als das Indien Buddhas. Eine Re-
ligion - das Christentum - war dominant, und die meisten religio-
sen Diskussionen fanden innerhalb der Begrenzungen der christ-
lichen Doktrin statt. Selbst antireligiose Doktrinen waren durch
den Umstand geprégt, dass das Christentum die einzige Reli-
gion darstellte, mit der sie sich auseinandersetzen konnten. Im
vorherigen Jahrhundert war eine rationalistische, anti-christliche
Weltsicht aufgekommen, welche sich auf die durch Isaac New-
ton entdeckten Gesetze der Mechanik griindete. Als jedoch die
Romantiker ihre Ausbildung erhielten, wurde das newtonische
Universum durch neue wissenschaftliche Entdeckungen in Frage
gestellt, die eine eher organische Sicht auf das Universum nahe-
legten.

Abgesehen von den politischen und religiosen Umwalzungen
erlebte das Europa der Romantiker auch einen literarischen Um-
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bruch. Eine neue Form von Literatur - die Novelle - kam in Mode,
welche besonders geeignet war, psychologische Zustande auf eine
Art zu erkunden, welche lyrische Poesie und Drama nicht boten.
Junge Européer, die in den 1770ern geboren und mit Novellen
aufgewachsen waren, neigten dazu ihr eigenes Leben als Novelle
zu sehen. Hierbei legten sie die Betonung insbesondere auf das
Erkunden der eigenen psychischen Zustande und rechtfertigten
mit diesen ihre Handlungen. Wie wir im nachsten Kapitel sehen
werden, so ist es kein Zufall, dass der Begriff "Romantik” das
deutsche und franzosische Wort "Roman” enthalt.

Bei allen sozialen Unterschieden, welche den Buddha und die
Romantiker voneinander trennen, so findet sich ein noch grofierer
Unterschied in der Art und Weise wie sie versuchten, die spiri-
tuelle Unzufriedenheit, an der sie litten, zu beseitigen. Anders
ausgedriickt: Die Ursache fiir diese verschiedenen Anséatze lasst
sich nicht einfach damit begriinden, dass sie unterschiedlichen
auBeren Einfliissen ausgesetzt waren. Vielmehr zeigen sich noch
weitaus deutlichere Unterschiede in der Art und Weise wie sie
beschlossen, ihre Situation zu gestalten. Ihr proaktives Heran-
gehen an ihre Zeit sagt viel iiber die Verschiedenartigkeit ihrer
Lehren.

Hierin liegt etwas passendes und gleichzeitig sehr ironisches.
Passend insofern als dass sowohl der Buddha wie auch die Ro-
mantiker von dem Prinzip ausgingen, dass der Einzelne nicht
einfach passiver Empfanger externer Umgebungsreize ist. Statt-
dessen finde eine gegenseitige Beeinflussung statt. Menschen in-
teragieren mit ihrer Umgebung und gestalten sie, wihrend sie
gleichzeitig von ihr gestaltet werden. Das Ironische ist, dass -
wahrend sowohl der Buddha als auch die Romantiker dieses Prin-
zip akzeptierten - sie unterschiedliche Schlussfolgerungen daraus
ableiteten - worauf wir im 4. Kapitel eingehen werden. Sie wa-
ren ferner unterschiedlicher Auffassung dariiber, welche Konse-
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quenzen dieses Prinzip fiir das eigene Handeln haben sollte -
ein Punkt, auf den wir hier eingehen werden. Da sie auf un-
terschiedliche Weise auf ihre Umgebung reagierten, kamen sie
auf Grundlage ihrer Handlungen zu drastisch unterschiedlichen
Schlussfolgerungen - insbesondere in Hinblick auf die Frage, wie
viel Freiheit der Mensch in der Wahl seiner Handlungen besitzt
und wie viel Freiheit aus seinen Handlungen erwachsen kann. Die
folgenden kurzen Skizzen ihrer Leben werden die Unterschiede
zu Tage treten lassen.

Der Buddha

Die im Westen am weitesten verbreitete Version von Bud-
dhas Leben wurde viele Jahrhunderte nach seinem Ableben ver-
fasst, als Buddhisten in Indien eine komplette Biographie des
Griinders ihrer Religion wiinschten. Hiermit sollte eine von ih-
nen empfundene Leerstelle in ihrer Tradition gefiillt werden, da
die éltesten Aufzeichnungen - wie die im Pali-Kanon - lediglich
fragmentarische Momentaufnahmen der Lebensgeschichte Bud-
dhas enthielten.

Die verschiedenen Biographien, die diesem gefithlten Mangel
abhelfen sollten, fiillten jedoch nicht einfach nur die Liicken zwi-
schen den Fragmenten. Manchmal wurden Ereignisse erfunden,
die den Aussagen der Fragmente widersprachen. Ein Paradebei-
spiel hierfiir ist die Geschichte iiber die Kindheit des Buddha:
Die spéteren Biographien prasentieren uns die etwas marchen-
hafte Geschichte eines jungen Prinzen und Thronfolgers, der bis
nach seiner Heirat im Palast gefangen gehalten wird und in fins-
terer Nacht - nachdem er zum allerersten Mal einen kranken,
einen alten Menschen und eine Leiche gesehen hat - heimlich
den Palast verldsst, in der Hoffnung, dass ihn das Leben eines
Asketen zur Freiheit von den Tatsachen des Alterns, Krankheit
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und Tod fiithren konnte.

Der Pali-Kanon hingegen berichtet iiber die Ereignisse rund
um Buddhas Beschluss, sein Heim zu verlassen und als Asket in
der Wildnis zu leben, auf viel einfachere und realistischere Art.
Dartiber hinaus geben sie mehr Einblick in seinen Charakter und
die Werte, welche seine Suche antrieben.

Diese Berichte vermitteln ein Gefithl von Unmittelbarkeit,
da sie in der Ichform verfasst sind. Damit stellen sie eine der
ersten uberlieferten spirituellen Autobiographien dar. Da sich
die zentrale Lehre Buddhas um die Kraft geschickten kammas
- oder Handeln - und die Rolle von Absicht bei der Gestaltung
von kamma dreht, ist dies angemessen. Indem er seinen Zuho-
rern berichtet, was er tat, um zum Erwachen zu kommen und
welche Rolle dabei das Training der eigenen Absichten bei der
Entwicklung zunehmend geschickterer Handlungsweisen spielte,
gab er ein Musterbeispiel, wie sie selbst die fiir das Erwachen
notwendigen Fertigkeiten entwickeln koénnten.

In Buddhas eigener Darstellung war sein Vater kein Konig,
sondern ein Adliger, Mitglied der Kriegeraristokratie, in einer
kleinen oligarchisch organisierten Republik - der Gesellschafts-
form, die zu Buddhas Zeiten in schnellem Niedergang begriffen
war. Der junge bodhisatta, oder "Wesen auf der Suche nach Er-
wachen”, wuchs in extremem Luxus auf. Es wird nur wenig auf
seine Erziehung eingegangen, aber nachdem er Buddha gewor-
den war, illustrierte er seine Unterweisungen mit Gleichnissen,
aus denen griindliche militdrische und musikalische Kenntnisse
hervorgehen. Und seine Fertigkeiten beim spontanen Verfassen
von Poesie zeigen, dass er auch eine literarische Ausbildung ge-
nossen haben muss. In Hinblick auf die Betonung, welche die
Kriegeraristokratie auf die Ausbildung in Strategie und Kampf-
kunst legte, ist es moglich, den Einfluss seines urspriinglichen
Kastenhintergrunds auf die Annahme eines strategischen Ansat-
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zes beim religiosen Leben zu sehen.

Mit der Zeit empfand der bodhisatta grofle Unzufriedenheit
mit seiner Situation. Die Texte beschreiben seinen Entschluss,
den Luxus des Palastes hinter sich zu lassen - und das Leben ei-
nes in der Wildnis lebenden Asketen aufzunehmen - als Ergebnis
dreier Geisteszustiande.

Bei dem ersten handelt es sich um ein Empfinden, welches
auf Pali samivega genannt wird und als "Schrecken” oder "Ent-
setzen” libersetzt werden kann. Der junge bodhisatta wurde von
einem iiberwéltigenden Gefiihl der Vergeblichkeit eines Lebens
ergriffen, in welchem sich die Menschen um schwindende Res-
sourcen zanken und dabei einander Schaden zufiigen, nur um
am Ende zu sterben.

Ich werde euch sagen
wie ich Betroffenheit
erlebte.
Menschen zappeln sehend
wie Fische in kleinen Wasserpfiitzen
alle miteinander wettstreitend -
als ich dies sah
iberfiel mich Furcht.
Die Welt erschien vollig
ohne Substanz.
Die Linien der Welt
boten keinen Halt mehr.
Einen Ort der Zuflucht suchend
fand ich alle bereits belegt.
Schlieflich, nichts findend
auler Wettstreit,
empfand ich Unbehagen. - Sn 4:15
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Bei dem zweiten Gemiitszustand des bodhisatta handelte es
sich um ein Gefiihl erniichterter Anerkennung der Tatsache, dass
auch er altern, krank werden und sterben wiirde - genau so wie
die alten, kranken und toten Menschen, die er bis zu diesem
Zeitpunkt verabscheut hatte.

,»Auch wenn mir solcher Wohlstand vergénnt war, solch
volliges Raffinement, dachte ich mir doch: Wenn ein
nichtunterwiesener, gewohnlicher Mensch, der selbst dem
Altern unterliegt, dem Altern nicht entkommt, einen an-
deren erblickt, der gealtert ist, ist er abgestoflen, be-
schamt und angewidert und bemerkt nicht, dass auch er
dem Altern unterliegt, dem Altern nicht entkommt. Wa-
re ich, der dem Altern unterliegt, dem Altern nicht ent-
kommt, beim Anblick eines anderen, der gealtert ist, ab-
gestoflen, beschdmt und angewidert, wére dies fiir mich
nicht angebracht. Als ich dies merkte, fiel der fiir einen
jungen Menschen (typische) Jugendrausch vollig von mir
ab.

”[Analog tiber die fiir einen gesunden Menschen typische
Berauschtheit an Gesundheit, und die fiir lebende Men-
schen typische Berauschtheit am Leben.]” - AN 3:39

Der dritte Gemiitszustand drehte sich um Ehrgefiihl. In An-
betracht der Tatsache, dass das Leben durch Altern, Krankheit
und Tod gekennzeichnet ist, stellte die Suche nach Etwas, das
nicht altert, krank wird oder stirbt, fiir ihn die einzige ehrenhafte

Moglichkeit dar.

Und was ist die edle Suche? Da ist jemand selbst der
Geburt unterworfen, sieht die Nachteile von Geburt und
sucht das ungeborene, uniibertroffene Entkommen vom
Joch: Befreiung (nibbana). Jemand ist selbst dem Al-
tern unterworfen... Krankheit... Tod... Kummer... Be-
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fleckung unterworfen, sieht die Nachteile von Altern...
Krankheit... Tod... Kummer... Befleckung und sucht das
Alters-lose, Krankheits-lose, Tod-lose, Kummer-lose, Befleckungs-
lose uniibertroffene Entkommen vom Joch: Befreiung.

Dies ist die edle Suche.” - MN 26

Indem er sein Ziel als "todlos” formulierte, folgte der bod-
hisatta einer alten indischen Tradition. Er brach jedoch, wie wir
sehen werden, mit dieser Tradition in der Wahl seiner Strategie,
mit Hilfe derer er schliellich sein Ziel erreichte.

Der Kanon legt dar, dass er nach der Entscheidung nach dem
Todlosen zu suchen im Beisein der Eltern - auch wenn diese
seinen Beschluss beklagten - sein Haar und seinen Bart abschnitt,
die okerfarbene Robe eines Asketen anlegte und in die Wildnis
ging.

Seine Suche nach Erwachen dauerte sechs Jahre. Wenn er
diese Suche spéater schilderte, dann beschrieb er sie wiederholt
nicht allein als Suche nach dem Todlosen sondern auch als Suche
nach geschicktem Handeln (MN 26). Und er merkte an, dass sich
sein schlussendlicher Erfolg auf zwei Eigenschaften zurtickfiihren
lieB: Unzufriedenheit in Bezug auf geschickte Eigenschaften - er
gab sich nie mit dem Erreichten zufrieden, solange das Todlose
noch nicht erreicht war - und unabléssige Anstrengung (AN 2:5).
Obwohl er seine Gefiihle bis zu dem Entschluss Ménch zu werden
beschrieb, so behauptete er, dass er von diesem Zeitpunkt an die
Schmerzen oder Freuden, welche er aus seiner Praxis oder seiner

Lehrtatigkeit zog, niemals an sich heranliefl oder seinen Geist
tibermannen lie8 (MN 36; MN 137).

Er studierte zunéchst bei zwei Meditationslehrern, zog jedoch
weiter, als er die von ihnen gelehrten Methoden gemeistert und
festgestellt hatte, dass sie ihn nicht zum Todlosen gefiihrt hatten.
Den iiberwiegenden Teil dieser sechs Jahre verbrachte er unter
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Entbehrungen - in Trancezustianden, die er durch Ausloschen
seiner Gedanken mittels Willenskraft oder durch Unterdriickung
des Atems hervorrief, wobei er so wenig Nahrung zu sich nahm,
dass er beim Urinieren oder beim Stuhlgang ohnméchtig wurde.
Als er schliellich einsah, dass ihm diese Entbehrungen - obwohl
er sie menschenmoglich weit getrieben hatte - weder iiberlegene
Einsichten noch Erwachen bringen, fragte er sich, ob es einen
anderen Weg zum Todlosen geben konne. Dabei erinnerte er sich
an eine Gelegenheit, bei der er als junger Mann unter einem
Baum sitzend spontan in das erste jhana eingetreten war, einer
angenehmen mentalen Absorption. Sich vergewissernd, dass von
diesem Genuss keine Gefahr ausgeht, begann er maflvoll zu essen,
um die fiir das Erreichen dieser Konzentration notwendige Kraft
zuriickzugewinnen.

Auf diese Art und Weise betrat er den Weg zum Erwachen.
In der Nacht seines Erwachens, nachdem er das vierte jhana - ein
stabilerer und gleichmiitigerer Geisteszustand - erreicht hatte, er-
langte er durch die Kraft seiner Konzentration vier Einsichten.
Die ersten beiden Einsichten betrafen seine vergangenen Leben
und die Art und Weise, wie Lebewesen auf den verschiedenen
Ebenen des Kosmos aufgrund ihres kammas immer wieder ster-
ben und wiedergeboren werden. Die durch seine zweite Einsicht
gewonnene groflere Perspektive zeigte ihm das Muster, wie kam-
ma arbeitet: Auf den eigenen Ansichten und Wahrnehmungen
basierende Absichten bestimmen die Art des eigenen Werdens,
d.h. die eigene Identitdt in einer jeweiligen Erfahrungswelt.

In dem er diese Einsicht auf die im gegenwértigen Moment in
seinem Geist entstehenden Absichten, Ansichten und Wahrneh-
mungen anwandte, konnte der Buddha die dritte Einsicht die-
ser Nacht gewinnen: die Beendigung der Geisteszusténde, die zu
neuem Werden fiithren. Diese Einsicht fiithrte ihn zum Erreichen
des Todlosen.
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Der Schliissel zu diesem Erwachen lag in seiner revolutiona-
ren Einsicht, dass die zum Werden fiihrenden Prozesse am bes-
ten durch eine Einteilung in vier Kategorien aufgelost werden
konnen: Stress oder Leiden (dukkha), die Ursache von Stress,
die Beendigung von Stress, und der zur Beendigung von Stess
fithrende Praxisweg. Jede dieser Kategorien ist mit einer Pflicht
verbunden. Stress sollte, wie er herausfand, bis zu dem Punkt
verstanden werden, an welchem man gegeniiber dessen Ursachen
leidenschaftslos wird. Die Ursachen seien darauthin aufzugeben,
so dass die Beendigung des Stresses erreicht werden kénne. Um
all dies durchfithren zu konnen, miisse der Pfad dahin entwi-
ckelt werden. Wie er spéater sagte, so erkannte er erst nach der
Einsicht, dass er alle diese vier Pflichten erfullt hatte, dass er
wirklich erwacht war.

Diese Strategie, das Todlose durch die Konzentration auf das
Problem des Stresses im gegenwartigen Moment zu erreichen,
machte die radikale Neuerung des Buddha innerhalb der indi-
schen religiosen Tradition aus. Die vier von ihm bei der Analyse
von Stress eingefiihrten Kategorien wurden als die Vier Edlen
Wahrheiten, sein wohl markantester Lehrsatz, bekannt.

Spéter benutzte der Buddha zwei Formulierungen, um das
mit echtem Erwachen einhergehende Wissen zu beschreiben. Ob-
wohl sie sich in ihrer Wortwahl leicht unterscheiden, so ist die
Kernaussage doch die gleiche: Vollkommene Erlosung wurde er-
reicht, im Geist war nichts iibriggeblieben, das zu Wiedergeburt
fithren konnte, und es gab keine weitere Arbeit zu tun, um sein
Erwachen zu erhalten.

"Wissen und Vision entstanden in mir: ,Unprovoziert
[nicht verursacht] ist meine Befreiung. Dies ist die letzte
Geburt. Es gibt nun kein weiteres Werden.” - SN 56:11

"Mein Herz, so wissend, so sehend, wurde befreit vom
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Ausfluss der Sinnlichkeit, befreit vom Ausfluss des Wer-
dens, befreit vom Ausfluss der Unwissenheit. Mit der Be-
freiung kam das Wissen: 'Befreit.” Ich erkannte: 'Die Ge-
burt ist beendet, das heilige Leben erfillt, die Aufgabe
getan. Es gibt nichts mehr fiir diese Welt.!” - MN 4

Der Buddha verbrachte darauf die folgenden sieben Wochen
damit, den Gliickszustand des Erwachens zu genieflen; einem be-
wussten Erwachen, bei dem das Bewusstsein iiber die sechs Sinne
- der Geist wird hier als sechster Sinn gezahlt - und die Begren-
zungen von Raum und Zeit hinausgeht (§§ 46-47; DN 11). Am
Ende der siebten Woche und auf Einladung eines Brahma be-
schloss er, das, was er iiber den Pfad des Erwachens gelernt hat-
te, anderen zu lehren. Obwohl sein Geist iiber Angenehmes und
Schmerz hinausgegangen war, war er nicht apathisch geworden.
Ganz im Gegenteil: Er widmete sich dem Aufbau sowohl einer
Lehre als auch eines klosterlichen Vehikels zur Bewahrung dieser
Lehre, die Jahrtausende iiberdauern sollte.

Es gibt einige Gedichte im Kanon, von denen man traditionell
annimmt, dass sie die Gefiithle des Buddha beim Erreichen des
Erwachens ausdriicken. Zum Beispiel:

Den Kreis vieler Geburten durchwanderte ich
ohne Lohn,
ohne Rast,
auf der Suche nach dem Hausbauer.
Geburt ist qualvoll
wieder & wieder.

Hausbauer, du bist entdeckt!

Du wirst kein Haus mehr bauen.
All deine Sparren sind zerbrochen,
der Firstbalken zerstort,
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zum Nicht-Erbauten gelangt, ist der Geist
am Ende der Begierde angelangt. - Dhp 153-15

Beachten Sie jedoch, dass dieses Gedicht, obwohl es ein star-
kes Gefiihl der Erleichterung ausdriickt, nicht mit einem Gefiihl,
sondern mit einer Tatsache endet: Das Ende der Wiedergeburt ist
durch das Ende des Verlangens erreicht worden. Somit lehrt das
Gedicht eine praktische Botschaft. Und wenn wir den Kanon als
Ganzes betrachten, stellen wir fest, dass die Anzahl der Passa-
gen, die Gefiihle iiber das Erwachen ausdriicken, verschwindend
gering ist im Vergleich mit der Anzahl der Passagen, in denen der
Buddha andere Menschen lehrt, wie sie selbst das Erwachen er-
reichen oder zumindest den Weg zum Erwachen beschreiten kon-
nen. Mit anderen Worten, er konzentrierte sich darauf, den Pfad
als Fertigkeit zu vermitteln, die andere meistern konnen. Wie er
sagte, seien die Dinge, die er beim Erwachen erkannte, wie die
Blatter in einem Wald; was er lehrte - die Vier Edlen Wahrheiten
- seien nur eine Handvoll Blatter (SN 56:31). Die Blétter wurden
ausgewdahlt, sagte er, weil sie niitzlich seien anderen zu helfen,
die Befreiung zu erreichen. Mit anderen Worten: Anstatt seine
Gefiihle tiber das Todlose auszudriicken, konzentrierte er sich auf
das, was man als einen eher performativen und beschreibenden
Unterrichtsstil bezeichnen koénnte: d.h. er benutzte Worte, die
den Effekt hatten, andere Menschen dazu zu bringen, um des
Todlosen willen tiben zu wollen, und er beschrieb ihnen genau,
wie sie dabei vorgehen sollten.

Der Buddha verbrachte die verbleibenden 45 Jahre seines
Lebens damit, durch Nordindien zu wandern, das Dhamma zu
lehren und einen Sangha, oder Gemeinschaft, von monastischen
Anhéngern aufzubauen. Im ersten Jahr bildete er eine grole An-
zahl von Méannern zu Arahants, oder voll erwachten Schiilern,
aus, die in der Lage waren, selbst das Dhamma zu lehren. Dann
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kehrte er in nach Hause zuriick, um seine Familie zu unterrichten.
Der Kanon berichtet, dass sein Sohn und mehrere seiner Cou-
sins schliellich Arahants wurden, und dass seine Stiefmutter das
erste Mitglied des Sangha der Nonnen wurde. Der Kommentar
fiigt hinzu, dass auch seine frithere Frau und sein Vater Arahants
wurden. Auf diese Weise war der Buddha in der Lage, seiner Fa-
milie ein Erbe zu hinterlassen, das viel grofler war als alles, was
er ihr héitte geben konnen, wenn er zu Hause geblieben wiére.

Obwohl der Buddha weiterhin groflen Erfolg dabei hatte, an-
dere zum Erwachen zu fiithren, verlief seine Karriere nicht ohne
Schwierigkeiten. Unter anderem gab es menschliche Schwierig-
keiten beim der Etablierung von Sanghas - einen fiir Ménner
und einen fiir Frauen -, um ein dauerhaftes System der Lehre zu
schaffen, durch das nachfolgende Generationen in der Lage sein
wiirden, sich im Dhamma zu schulen. Es gab auch die Schwie-
rigkeiten, mit Mitgliedern rivalisierender Sekten debattieren zu
missen, die auf seinen Erfolg eiferstichtig waren und sich nicht
immer mit Debatten begniigten: Manchmal erhoben sie auch fal-
sche Anschuldigungen gegen den Buddha und die Mitglieder der
Sanghas.

Aber es gab auch Schwierigkeiten nicht-menschlicher Art.
Nachdem er in der Nacht seines Erwachens gesehen hatte, dass
Wesen auf vielen Ebenen des Kosmos wiedergeboren werden kon-
nen, erkannte er auch, dass es ein Wesen gibt, das Mara genannt
und in allen Bereichen des Werdens Kontrolle ausiibt - sogar auf
den Ebenen der hochsten Gotter (MN 49) - und das eifersiich-
tig versucht zu verhindern, dass Wesen Erwachen erlangen und
seiner Kontrolle entkommen. Der Buddha erkannte auch, dass
Mara in jedem unerwachten Geist Verbiindete hat, und zwar in
Form von solch ungeschickten Eigenschaften wie sinnliche Lei-
denschaft, Begierde und Heuchelei. Mara hatte den bodhisatta
versucht zu verleiten, seine Suche aufzugeben. Und selbst nach
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dem Erwachen des Buddha stellte er ihn - und seine Schiiler -
immer wieder auf die Probe, um zu sehen, ob ihr Erwachen echt
war.

Im Angesicht all dieser Schwierigkeiten handelte der Buddha
ehrenvoll und mit Wiirde. Selbst an dem Tag, an dem er sterben
sollte, ging er den ganzen Tag - nach einem Anfall von Ruhr -
von Pava nach Kusinara, um die eine letzte Person zu lehren,
von der er wusste, dass er sie unterweisen musste. Seine letzte
Lehrrede, welche er diesem Menschen gab, handelte vom Edlen
Achtfachen Pfad, dieselbe Lehre, mit der er 45 Jahre zuvor sei-
ne erste Predigt begonnen hatte. Wahrend seines letzten Tages
zeigte er grofie Noblesse und Ruhe: Er trostete seine Schiiler, gab
ihnen eine letzte Chance, Fragen tiber etwaige unklare Punkte
der Lehre zu stellen, und sorgte sogar dafiir, dass der Mann, wel-
cher die letzte Mahlzeit gespendet hatte, die bei ihm einen An-
fall von Ruhr ausgelost hatte, statt fiir die Mahlzeit getadelt zu
werden, dafiir gelobt wurde, dass er eine so verdienstvolle Nah-
rungsspende gegeben hatte. Nachdem er seine Schiiler ermutigt
hatte, durch Achtsamkeit in der Praxis Vollendung zu erreichen,
trat er in die verschiedenen Konzentrationsstufen ein und wurde
dann vollkommen von jeglichem Werden befreit.

Nach sieben Tagen der Trauerfeierlichkeiten verbrannten sei-
ne Anhinger seinen Leichnam. Seine Uberreste wurden dann
in den grofien Konigreichen Nordindiens in Monumenten aufbe-
wahrt. In der Theravada-Tradition hat der von ihm gegriindete
Sangha der Monche bis zum heutigen Tag iiberdauert.

Fiunf Friihromantiker

Bei der Beschéftigung mit den Frithromantikern ist eine der
ersten sich stellenden Fragen, wer zu dieser Gruppe gezéihlt wer-
den sollte, und wer nicht. Fiir uns ist die Beantwortung dadurch
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etwas leichter, da wir uns mit einem bestimmten Aspekt friih-
romantischen Denkens beschaftigen, der romantischen Sicht auf
Religion, wodurch wir die Diskussion auf die Romantiker be-
schrianken koénnen, die sich mit religiosen Fragen im Licht der
romantischen Weltsicht beschaftigten.

Zwei naheliegende Kandidaten, die in jeder Diskussion friih-
romantischer Religion dabei sein miissen, sind Friedrich Schleier-
macher und Friedrich Schlegel, da sie zu den Romantikern zah-
len, welche am ausgiebigsten iiber das Thema schrieben. Tat-
séchlich handelte es sich bei Schleiermachers Uber die Religion.
Reden an die Gebildeten unter ihren Verdchtern (1799) um die
erste grofle Auseinandersetzung mit Religion aus Sicht der Ro-
mantik und um die Programmschrift romantischer Religion.

Ein weiterer nahe liegender Kandidat ist Friedrich von Har-
denberg, besser bekannt unter seinem Schriftstellernamen Nova-
lis. Novalis war Schlegels philosophischer und literarischer Part-
ner wahrend der Zeit, in welcher beide die Implikationen roman-
tischer Weltsicht herausarbeiteten, und seine Ideen zu Fragen
der Authentizitdt scheinen einen starken Einfluss auf Schleier-
machers Denken ausgeiibt zu haben.

Bei zwei anderen Kandidaten ist die Frage, ob sie in unse-
rer Diskussion einen Platz haben, eventuell etwas strittiger. Bei
dem einen handelt es sich um Friedrich Holderlin. Obwohl seine
Sicht auf Religion der von Schlegel recht &hnlich war, so wird
er doch zuweilen nicht zum Kreis der Frithromantiker gerech-
net, weil er nur fliichtige Verbindungen zu dem Freundeskreis
hatte, der in den spaten 1790ern in Jena bei August Schlegel,
dem Bruder von Friedrich, ein- und ausging, und auf den die
Bezeichnung "Romantiker” urspriinglich Anwendung fand. Den-
noch geht aus Holderlins Aufzeichnungen hervor, dass er offen-
bar der erste deutsche Denker war, welcher die spatere romanti-
sche Weltsicht vorformulierte. Dartiiber hinaus enthéalt die noch
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zu seinen Lebzeiten veroffentlichte Novelle Hyperion zahlreiche
Passagen, welche sich entsprechend dieser Weltsicht mit religio-
sen Fragen auseinandersetzen. Gleichzeitig zeigen seine unver-
offentlichten philosophischen Essays, dass er auf vielfiltige und
originelle Art und Weise die religiosen Implikationen seiner Welt-
sicht herausarbeitete, wobei sich die Gedanken spaterer Denker
wie Carl Jung vorausahnen lassen, die die romantischen Ideen
iiber Religion iibernahmen und weitertrugen.

Holderlins philosophische Essays wurden erst in der Mitte
des 20. Jahrhunderts veroffentlicht. Man kann also nicht behaup-
ten, dass sie einflussreich waren. Und dennoch: Einige seiner An-
sichten iiber Religion scheinen den Jenaer Kreis tiber Hyperion,
durch seine Poesie sowie Gespréche erreicht zu haben. Gleichzei-
tig sind diese Ansichten bei der Auseinandersetzung mit roman-
tischer Religion von wesentlichem Interesse, da sie zeigen, wie
erst spater deutlich zu Tage getretene Ziige romantischer Re-
ligion bereits bedeutend frither erkannt worden waren. Novalis
verdient daher aus diesen beiden Griinden, in die Diskussion mit
einbezogen zu werden.

Ein weiterer als frithromantischer religioser Denker strittiger
Kandidat ist Friedrich Schelling. Schelling gehorte zum Jenaer
Kreis, iibte starken Einfluss auf Schleiermacher und Schlegel aus
und schrieb selbst extensiv iiber Religion. Daher scheint es na-
heliegend, ihn zu den frithromantischen Religionsphilosophen zu
zéhlen. Dagegen sprechen kionnte, dass es zwei Bedingungen da-
fiir gibt, wer als frithromantischer Philosoph gilt. Schelling erfiillt
lediglich eine dieser Bedingungen.

Diejenige, welche er nicht erfiillt, definiert romantische Philo-
sophie tber ihren Stil. Schlegel, Novalis, Holderlin und Schleier-
macher wiesen alle die Idee zuriick, dass eine addquate Beschrei-
bung von Erleben - dhnlich einem Haus - den Gesetzen der Logik
folgend auf einem Fundament rationaler erster Prinzipien aufge-
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baut werden konne. Schliellich gab es fiir sie in der Erfahrungs-
welt so vieles, das bei dem Versuch, es durch logische Urteile
auszudriicken, sofort verfalscht wird. Insbesondere, so glaubten
sie, handelt es sich bei der direktesten Intuition des Erlebens um
ein Gefiihl von ”Alles Sein ist Eins”. Diese Intuition kann jedoch
nicht addquat in einem Satz (oder, wie sie es nannten, Urteil) und
nicht einmal in der einfachen Form A = A ausgedriickt werden,
da Urteile die Dinge unterscheiden miissen, bevor sie sie wieder
zusammenfiigen konnen. Aus diesem Grund koénne Philosophie
(die ja aus Urteilen besteht) das tatséchliche Erleben von Eins-
Sein nur ndherungsweise wiedergeben, ohne es jemals vollsténdig
erkldaren oder ausdriicken zu konnen. Folglich formulierten diese
vier Denker ihre philosophischen Gedanken - anstatt philosophi-
sche Systeme zu errichten - in der Form von Dialogen, Briefen,
Novellen, Mythen und Aphorismen. Dieser philosophische Stil
wird Anti-Fundamentalismus genannt.

Schelling hingegen war wihrend der spéaten 1790er Jahre ein
Fundamentalist. Er stimmte zu, dass die direkteste Intuition des
Erlebens ”Alles ist Eins” ist, und dass dieses Erleben nicht ad-
dquat durch Urteile ausgedriickt werden konne. Dennoch gehe
selbst diese Aussage, wie er anmerkte, von einer ganzen Reihe
von Annahmen tiber das Erleben aus. Und damit diese Annah-
men Glaubwiirdigkeit erlangen konnen, bestehe die Notwendig-
keit ihre Widerspruchsfreiheit aufzuzeigen. Um widerspruchsfrei
sein zu konnen war es seinem Empfinden nach erforderlich, sie
den Gesetzen der Logik folgend aus rationalen Grundséatzen ab-
zuleiten. Aus diesem Grund sah er die Notwendigkeit - obwohl
er davon ausging, dass philosophische Systeme nicht alles aus-
driicken konnen - Philosophie im traditionellen Stil zu verfas-
sen: Systeme aufzustellen, die auf dem Prinzip A = A basieren.
Tatséchlich stellte er wahrend der spéaten 1790er Jahre zahlrei-
che solcher Systeme auf. Erst spater wurde auch er ein Anti-
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Fundamentalist. Daher wiirde er unter diesem Gesichtspunkt als
spatromantischer Philosoph, nicht jedoch als frithromantischer
gelten.

Es gibt jedoch ein weiteres Kriterium fiir die Definition friih-
romantischer Philosophie, namlich ihre Weltsicht. Jeder dieser
fiinf Denker war der Ansicht, dass das Universum eine unendli-
che organische Einheit darstelle, und dass der Mensch integraler
Bestandteil dieser Einheit sei. Da diese Denker ferner Religion
als Frage des Verhéltnisses zwischen Mensch und Universum sa-
hen, scheint dies die wichtigste Definition romantischer Philoso-
phie zu sein. Schelling erfiillt dieses Kriterium, weshalb auch er
verdient, in die Diskussion frithromantischer religioser Ansichten
mit einbezogen zu werden.

Auf die kulturellen Ursachen fiir die Entwicklung der Welt-
sicht und des Verstdndnisses von Religion dieser Romantiker
werden wir in den Kapiteln 3 bis 4 eingehen. Hier folgt jetzt
ein kurzer Abriss ihrer Biographien, um einen Eindruck der per-
sonlichen Griinde zu vermitteln, aus denen sie zur romantischen
Religion gelangten.

Beginnen wir mit Novalis.

Novalis (1772 - 1801)

Georg Philipp Friedrich von Hardenberg, der einzige Friithro-
mantiker adliger Abstammung, wurde auf dem Familiengut sei-
ner Eltern - frommen Pietisten (siehe Kapitel 3) - im Harz gebo-
ren. Er studierte Jura in Jena, Leipzig und Wittenberg. In Jena
horte er auch Vorlesungen in Philosophie. Dort wurde zu dieser
Zeit die Frage heftig diskutiert, wie Immanuel Kants Philosophie
zu interpretieren sei. Kant hatte ein philosophisches System auf-
gestellt, das nicht auf ersten Prinzipien gegriindet war. Seine
Interpreten standen daher vor der Frage, ob sie es auf einem
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ersten Prinzip basierend umformulieren und so vervollstandigen,
oder ob sie es ohne Fundament belassen sollten, um Kants Stil
treu zu bleiben. Hardenbergs Lehrer gehorten zum Lager der
Anti-Fundamentalisten.

1793, wahrend eines Aufenthalts in Leipzig, freundete sich
Hardenberg mit Friedrich Schlegel an. Die beiden begannen eine
Korrespondenz, welche sie - mit Unterbrechungen - bis zu seinem
Lebensende fortfithrten.

Das Jahr 1795 stellte fiir Harden-
berg einen Wendepunkt dar. Er begann,
sich mit der Philosophie Johann Fich-
tes zu beschéiftigen, einem Kantianer,
der vorschlug, Kants Philosophie basie-
rend auf ersten Prinipien neu aufzubau-
en (siche Kapitel 3). Zundchst war er
von Fichtes Ideen angetan - einer der
; Griinde, weshalb er nach Jena umzog.
»,K«“/ ¢/~. /Zgﬂ WZ;; Dort traf er sowohl Fichte als auch Hol-
7 Z derlin, der zu dieser Zeit bei Fichte stu-

dierte. Spater im selben Jahr setzte er
sich in seinen Aufzeichnungen kritisch mit Fichtes Philosophie
auseinander und entwickelte nach und nach die - spéter so ge-
nannte - romantische Weltsicht. (Hier sehen wir ein wiederkeh-
rendes Muster bei vielen Frithromantikern: Zunéchst von Fichtes
Philosophie begeistert iibernahmen sie in einer Art Gegenreakti-
on schlielich die romantische Weltsicht.) In seinen frithen Kriti-
ken gelangte Hardenberg auch zu der fundamental romantischen
Einstellung gegeniiber dem literarischen Genre: Dass diese neue
Weltsicht am Besten durch Literatur statt durch akademische
Philosophie ausgedriickt werden konne.
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In seinem Privatleben war das entscheidende Ereignis des
Jahres 1795 seine Verlobung mit Sophie von Kiihn, die zu diesem
Zeitpunkt erst 13 Jahre alt war. Im September immatrikulierte er
sich in der Bergakademie Freiberg in Sachsen, wo er zusammen
mit Abraham Werner (siehe Kapitel 3) Geologie studierte. Im
November starb jedoch Sophie, und Hardenberg verbrachte viele
Nachte, ihren Tod beklagend, an ihrem Grab. Diese Erfahrung
fithrte zu einer Reihe von extravaganten Gedichten, welche im
Jahr 1800 schliefllich als Hymnen an die Nacht gedruckt wurden.
Eine in hohem Mafle romantisierte Version von Sophie taucht
auch - als Personifikation von Weisheit - als Figur in der Novelle
Heinrich von Ofterdingen auf, die Hardenberg gegen Ende seines
Lebens zu schreiben begann.

1796 beschrieb er in einem Brief an Friedrich Schlegel die
Griinde fiir seinen Bruch mit Fichte - Griinde, welche die wéh-
rend seiner Trauer um die Verlobte entwickelte Sicht auf das
Leben widerspiegelten.

"Ich fithle in allem immer mehr die erhabenen Glieder ei-
nes wunderbaren Ganzen, in das ich hineinwachsen, das
zur Fille meines Ichs werden soll; und muss ich nicht
alles gern leiden, da ich liebe und mehr liebe als die
spannenlange Gestalt im Raume und lédnger liebe als die
Schwingung der Lebenssaite wahrt? Spinoza und Zinzen-
dorf haben sie erforscht — die unendliche Idee der Liebe
und geahndet die Methode, sich fiir sie und sie fiir sich
zu realisieren auf diesem Staubfaden. Schade, daf§ ich in
Fichte noch nichts von diesem Schopfungsathem fiihle;
aber er ist nahe dran — er muf} in ihren Zauberkreis tre-
ten, wenn ihm nicht sein fritheres Leben den Staub von
den Fliigeln gewischt hat "l

Trotz ihrer Differenzen in philosophischen Fragen hatte Har-
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denberg weiterhin ein gutes personliches Verhaltnis zu Fichte.
Nachdem er ihn ein weiteres Mal 1797 in Jena getroffen hatte,
schrieb Hardenberg an Schlegel:

"Bei Fichte sprachen wir iiber mein Lieblingsthema - er
stimmte mir nicht zu - aber mit welcher warmherzigen
Riicksichtnahme er sich duflerte, denn er hielt meine An-
sicht flir exzentrisch. Dies wird mir unvergesslich blei-
ben.”

Wiéhrend dieser Zeit begann Hardenberg platonische und neu-
platonische Philosophie zu studieren, woraufthin er im Winter
1797/98 - unter dem Pseudonym Novalis (Einer, der Neuland
erobert) - den einzigen philosophischen Text veroffentlichte, der
zu seinen Lebzeiten erscheinen sollte. Es handelte sich um kurze
Gedanken und Aphorismen mit dem Titel "Pollen”. Der Titel
wird in einem seiner Gedichte erklédrt, das auch als seine Grab-
inschrift dient.

"Freunde, der Boden ist arm, wir miiflen reichlichen Sa-
men Ausstreun, dafl uns doch nur méafige Erndten ge-
deihn”

In diesem Buch formulierte Novalis - wie wir ihn von jetzt
an nennen wollen - die Ideen, welche spéter am meisten Einfluss
gewinnen sollten: Dass Freiheit darin besteht, das eigene Leben
zu romantisieren - es in einen Roman zu verwandeln -, und dass
nur der Mensch, dem dies gelingt, als wirklich authentisch gelten
konne.

Gegen Ende des Jahres 1798 verlobte sich Novalis zum zwei-
ten Mal, wobei die Heirat jedoch nie vollzogen wurde. Im fol-
genden Jahr begann er, in der Leitung der Salzbergwerke von
Sachsen zu arbeiten und fand dennoch weiterhin die Zeit fiir
philosophische und religiose Lektiire, insbesondere des christli-
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chen Mystikers Jacob Bohme. Er begann dartiber hinaus mit
der Arbeit an zwei Romanen - Heinrich von Ofterdingen und die
Lehrlinge zu Sais - wobei lediglich der letztere in groben Ziigen
fertiggestellt war, als Novalis starb.

1800 erkrankte er an Tuberkulose, die bei ihm todlich verlief.
Wahrend der letzten Phase seiner Krankheit versah Schlegel ihn
nach eigenen Angaben ausreichend mit Opium - welches damals
als Tinktur erhéaltlich war - um seine Schmerzen zu lindern. Dem
Tod nahe hatte Novalis kaum noch die Kraft zum Lesen. Einem
Freund schrieb er: "Philosophie liegt nur noch neben mir auf dem
Biicherschrank.”

Nach seinem Tod verdffentlichten Schlegel und der romanti-
sche Schriftsteller Johann Ludwig Tieck seine Romane. Sie sorg-
ten auch dafiir, dass seine Gedichte weiter im Druck blieben. Dies
fithrte dazu, dass Novalis lange Zeit hauptséchlich als Autor und
Dichter bekannt war.

Ein anderer Freund gab Passagen aus Novalis unveroffent-
lichten philosophischen Texten als Sammlung von Fragmenten in
Druck, die jedoch auf keine besondere Resonanz stieflen. Erst in
den 1950er und 1960er Jahren erschienen Novalis philosophische
Essays in einer editierten Gesamtausgabe. Aus diesem Grund
dauerte es bis zur Mitte des 20. Jahrhunderts bis Novalis als ei-
genstandiger und vielseitig interessierter philosophischer Denker
Anerkennung fand.

Friedrich Schlegel (1772 - 1829)

In Hannover als jiingster Sohn eines lutheranischen Pastors
geboren ging Schlegel bereits in jungen Jahren bei einem Bankier
in die Lehre. Mit diesem Beruf ungliicklich bat, er seine Eltern
um die Erlaubnis, an der Universitiat Gottingen, an der sein élte-
rer Bruder August bereits die Klassiker studierte, Rechtswissen-
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schaft zu horen. Die beiden Briider begannen darauf gemeinsam
Asthetik und Philosophie zu studieren. Friedrich erwdhnte spé-
ter, dass er 1788 den gesamten Plato auf Griechisch gelesen habe.
Von 1791 bis 1793 setzte er das Studium der Rechtswissenschaf-
ten in Leipzig fort, wo er Novalis und Schiller kennenlernte.

In Leipzig verfiel Friedrich in eine
schwere Depression, von der er sich nach
dem Entschluss, die Rechtswissenschaf-
ten aufzugeben und sich statt dessen
auf Philosophie und klassische Literatur
zu konzentrieren, teilweise erholte. Kurz
danach bat ihn August, der sich zu die-
ser Zeit in Amsterdam aufhielt, sich um
seine Geliebte Caroline Michaelis Boh-
mer (1763 - 1809) zu kimmern, die in
Dresden wohnte. Caroline - eine Frau,
ausgestattet mit einer lebhaften Person-
lichkeit und einem beeindruckenden Intellekt, die spéater zu den
fithrenden Mitgliedern des romantischen Kreises in Jena wer-
den sollte - iiberzeugte Friedrich, eine Laufbahn als Literatur-
kritiker anzustreben - in jener Zeit ein eher brotloser Beruf, der
jedoch auf Friedrichs normalerweise iiberschdumendes Tempera-
ment eine starke Anziehungskraft ausiibte. Als er sich schlieflich
fiir diese Laufbahn entschieden hatte, war seine Depression wie
weggeblasen.

Er begann, Rezensionen und literarische Essays zu verfassen
und zu publizieren. Von 1794 bis 1795 gab er klassischer vor
moderner Literatur den Vorzug, von 1796 an verschob sich seine
Vorliebe jedoch hin zu moderner Literatur.

Eine wesentliche Inspirationsquelle fiir diese Verschiebung
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war Fichtes Philosophie, mit der er sich seit 1795 befasste. Wie er
spater sagte, so lag die Hauptanziehungskraft in Fichtes Denken
in dessen Unterstiitzung fiir die Franzosische Revolution und die
Sache der Freiheit im Allgmeinen. 1796 reiste Schlegel zum ers-
ten Mal nach Jena um Fichte zu besuchen, ein Treffen, das sich
in gewisser Hinsicht als enttduschend erweisen sollte. Dies lag
teilweise an ihren unterschiedlichen Temperamenten. Schlegel,
ein Mensch mit breit gestreuten Interessen, war iiberrascht, dass
Fichte nicht das geringste Interesse an Geschichte oder Natur-
wissenschaft zeigte. In einem Brief an einen Freund gab Schlegel
eine Bemerkung Fichtes wieder, die spater zu dessen bekanntes-
ten gehoren sollte: Dass er lieber Erbsen zahlen als Geschichte
studieren wiirde.

Ein anderer Grund fiir Schlegels Enttduschung iiber Fich-
te war mehr philosophischer Natur: Fichte war in seinen Augen
zu sehr Fundamentalist. In einem anderen Brief verglich Schle-
gel den "transzendentalen” Aspekt in Fichtes Philosophie - die
Sinne tibersteigenden Prinzipien des Denkens betreffend - mit
der "Transzendenz” eines Betrunkenen, der auf ein Pferd steigen
mochte, iiber es hinaussteigt und auf der anderen Seite hinun-
terfallt. Dennoch, ebenso wie bei Novalis iiberdauerte Schlegels
Freundschaft mit Fichte ihre philosophischen Differenzen. Seine
soziale Lieblingsbeschaftigung - philosophische Diskussionen mit
Freunden in einer nach allen Seiten offenen Art - nannte Schlegel
eine zeitlang zu "fichtisieren”.

Um seine literarische Karriere voranzutreiben zog Schlegel
1797 nach Berlin, wo er die Salons von Rahel Levin und Hen-
riette Herz frequentierte. Dort traf er Schleiermacher und an-
dere spatere Mitglieder des romantischen Kreises von Jena. Die
Freundschaft mit Schleiermacher wurde so eng, dass sie gemein-
sam mit zwei weiteren Freunden von 1797 bis 1799 das gleiche
Haus bewohnten.
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Im Salon von Henriette Herz traf Schlegel auch auf Dorothea
Mendelsson Veit (1764 - 1839), der ersten Frau in seinem Le-
ben mit einem Intellekt und Charme in der Klasse von Caroline
Bohmer. Dorothea, Tochter des bedeutenden Philosophen der
Aufkldrung Moses Mendelssohn (siche Kapitel 3) war in einer
lieblosen Ehe mit einem Bankier gefangen. In einem offensicht-
lichen Fall von Liebe auf den ersten Blick begannen die beiden
eine Affare. Nachdem ihr Ehemann in die Scheidung eingewilligt
hatte, zog sie 1798 zu Schlegel. Die beiden heirateten jedoch erst
1804, da Dorothea sonst die Vormundschaft fiir den jiingeren ih-
rer beiden iiberlebenden Sohne aus der Ehe mit Veit verloren
hatte.

Schlegel schrieb einen auf ihrer Affare basierenden Roman,
Lucinde, den er 1799 veroffentlichte. Dieser wurde augenblick-
lich als Pornographie verdammt und fiihrte zu heftigen Debatten
in Berlin. Mit heutigen Maf}staben gemessen ist in dem Roman
nichts pornographisches zu entdecken, und selbst nach den Stan-
dards der damaligen Zeit sind die Beschreibungen ihres Liebesle-
bens wenn auch leidenschaftlich so doch auflerst unkonkret. Was
die braven Biirger Berlins aber offenbar abstiel war die Tatsa-
che, dass die beiden Protagonisten des Romans, Schlegel/Julian
und Dorothea/Lucinde, in einer ehebrecherischen Beziehung leb-
ten und am Ende des Romans trotzdem nicht fiir ihre Stinden
bestraft wurden. Stattdessen zelebrierte der Roman ein kompro-
missloses Fest der Liebe, die hier als heiliger als der férmliche
Ehestand dargestellt wurde.

Das Wort "heilig” war hier nicht allein metaphorisch gemeint.
Schlegel hatte namlich verkiindet, dass Lucinde das erste ei-
ne Reihe von Biichern sei, die als neue Bibel fiir die moderne
Zeit dienen konne. Hierbei sollte sich jedoch ein wiederkehren-
des Muster in seinem Leben zeigen: Er schloss das Projekt nie
ab. Bei Lucinde handelt es sich dennoch um ein fiir die Beschéf-
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tigung mit romantischer Religion wichtiges Dokument. In den
Kapiteln 3 und 4 werden wir einen nédheren Blick auf seine reli-
giosen Implikationen werfen.

Um dem Skandal in Berlin zu entkommen zogen Schlegel
und Dorothea nach Jena, wo August - inzwischen mit Caroline
verheiratet - eine Professur an der dortigen Universitat erhalten
hatte. Dort, im Haus von August und Caroline, begann sich der
”Jenaer Kreis” zu treffen.

Bei den Hauptmitgliedern des Kreises handelte es sich um die
Gebriider Schlegel und deren Ehefrauen, Schelling, Schleierma-
cher, Tieck, Clemens Brentano und Sophie Mereau. Auch Novalis
fand sich ein, wenn seine Arbeit dies zuliefl. Selbst Fichte - den
man am besten als Vorromantiker bezeichnet - nahm regelméflig
an den Treffen teil. Die Mitglieder des Kreises waren verhalt-
nisméfig jung. Caroline Schlegel war mit 36 Jahren die alteste,
Brentano mit 20 der jiingste. Die meisten waren, wie Dorothea
und Friedrich Schlegel, Ende zwanzig. Sie trafen sich oft, wenn
auch unregelméfig, um Vortridge zu héren und zu besprechen,
iiber ihre Lektiire zu diskutieren und um ihre neuesten Schriften
vorzulesen und zur Diskussion zu stellen. Die Gespréachsthemen
umfassten Philosophie, Naturwissenschaft, Kultur, Geschichte,
Politik und die Kiinste.

Historiker fithren den Jenaer Kreis als Paradebeispiel dafir
an, was passieren kann, wenn sich in einer Gruppe starke, leb-
hafte Geister in einer von Zusammenarbeit und Konkurrenz ge-
priagten Atmosphare gegenseitig herausfordern, um ihre Gedan-
ken auf ein hoheres Niveau von Verfeinerung und Originalitit
zu flihren, als was ihnen moglich gewesen wiére, wenn sie allei-
ne gearbeitet hatten. Was sie als Gruppe erreichten war - auch
wenn sie nicht in allem iibereinstimmten - die Auslosung einer
Revolution im westlichen Denken.
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Ihre Zusammenkiinfte regten Dorothea Schlegel in einem Brief
an eine Freundin in Berlin zu der Bemerkung an: "Das immer-
wahrende Konzert von Esprit, Poesie, Kunst und Wissenschaft,
welches mich hier umgibt, kann einen leicht den Rest der Welt
vergessen lassen.”® Auch ihr Mann griff auf eine musikalische
Metapher zurtick, als er Jena als eine ”Symphonie von Professo-
ren” beschrieb. In etwa zu dieser Zeit entwickelte er einen neuen
Begriff fiir die geselligen, aufgeschlossenen philosophischen Dis-
kussionen, in denen der Jenaer Kreis untibertroffen war: ”Sym-
philosophie™.

Wiéhrend der Jahre 1798 bis 1800 veroffentlichten die Ge-
briidder Schlegel auch die Literaturzeitschrift Athendum. Diese
Zeitschrift war das wichtigste Medium, iiber den die Mitglieder
des Jenaer Kreises ihre Ideen im deutschsprachigen Raum ver-
breiteten.

Die provokantesten Beitrage stammten dabei von Friedrich
Schlegel. Neben Essays verfasste er Fragmente - pointierte Apho-
rismen und kurze Textabschnitte, im Stil meist ironisch, verspielt
und sich selbst widersprechend - iiber breite Themenbereiche in
Literatur, Philosophie, Religion, Kunst, Politik und Kultur, die
stilistisch in starkem Kontrast zu den mehr formell gehaltenen
und pedantischen Diskussionen dieser Themen in anderen Zeit-
schriften standen. Schlegels Fragmente machten fiir die Offent-
lichkeit deutlich, dass der Jenaer Kreis nicht allein aus Vorden-
kern bestand, sondern dass dort auch eine neue Art des Denkens
stattfand.

Der Jenaer Kreis bestand nicht lange. Fichte, den einige sei-
ner Kritiker fiir angebliche atheistische Elemente seiner Phi-
losophie anprangerten, und der eine Entschuldigung ablehnte,
musste die Universitdt im Jahr 1800 verlassen. Friedrich Schle-
gel iibernahm daraufthin fiir ein Jahr dessen Vorlesungen, die
jedoch schlecht besucht waren, woraufhin sein Vertrag nicht ver-
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langert wurde. 1803 lieen sich August und Caroline Schlegel
scheiden, damit Caroline Schelling heiraten konnte (siehe un-
ten). Die 6ffentlichen Debatten um die Scheidung wurden jedoch
so unbarmbherzig gefithrt, dass schlieilich alle drei Jena fiir im-
mer den Riicken kehrten. Mit ihrem Wegzug war die Periode der
Frithromantik im Grunde zu Ende.

In der Zwischenzeit hatten Friedrich und Dorothea begonnen
ein Nomadenleben zu fiihren. 1802 waren sie nach Paris gezogen,
wo Friedrich Sanskrit studierte und deutschsprachige Kunstzeit-
schriften editierte. 1804 lieflen sie sich zunachst in Ko6ln nieder,
wo er gotische Architektur studierte und Privatvorlesungen in
Philosophie hielt. Wahrend dieser Jahre beschéftigte sich Doro-
thea mit Ubersetzungsarbeiten, von deren Erlés sich das Paar
wahrend ihrer Wanderschaft offenbar iiber Wasser hielt.

Das Jahr 1808 wurde Zeuge zweier Ereignisse, die Friedrichs
offentlichen Bruch mit der romantischen Periode markierten.
Das erste war die Veroffentlichung des Resultats seiner Sanskrit-
Studien Uber die Sprache und Weisheit der Inder. Das Buch pries
Sanskrit als die urspriingliche Sprache, deren Uberlegenheit di-
rekt zur Uberlegenheit der deutschen Sprache gefiihrt habe, und
loste unter deutschen Gelehrten ein langandauerndes Interesse
an Indologie aus. Allerdings enthielt das Buch auch - trotz des
Lobes fiir das Sanskrit und die indische Geisteswelt im Allge-
meinen - eine starke Verurteilung des Buddhismus, den Schlegel
- aufgrund seiner geringen Textkenntnisse - als eine Art Pan-
theismus beschrieb: "Eine furchteinfléfende Doktrin, die durch
ihren negativen und abstrakten - und daher irrtiimlichen - Be-
griff von Unendlichkeit unweigerlich zu einer vagen Indifferenz in
Richtung Sein und Nicht-Sein fahrt”H Wie Schlegel zu der An-
sicht gelangte, dass es sich beim Buddhismus um Pantheismus
handele, ist schwer zu sagen. Seine fritheren romantischen Ideen
iiber Religion waren jedoch definitiv pantheistisch und durch
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den Angriff auf den Buddhismus distanzierte er sich im Grunde
von seinem fritheren romantischen Pantheismus. Dieser Umstand
wurde durch das zweite grofle Ereignis im Leben Dorotheas und
Friedrichs in 1808 unterstrichen: ihr Ubertritt zum Katholizis-
mus.

Es ist nur wenig tiber die Griinde bekannt, warum sie ihre
romantischen Ideen iiber Religion aufgaben. Eine neuere Hypo-
these lautet, dass sie ihren fritheren Glauben an Freiheit und
Fortschritt wahrend ihres Aufenthalts in Paris verloren héatten.
Jedenfalls war Friedrichs einzige Erkldrung gegeniiber seinen -
iiber seine Konversion verbliifften - Freunden, dass "Katholik zu
werden nicht bedeutet, dass man sich dndert, sondern_sich zum
ersten Mal iiberhaupt zu einer Religion zu bekennen”

Die Konversion ermoglichte es ihm auch, eine feste Anstel-
lung zu finden. Als Katholik erfiillte er die Aufnahmevoraus-
setzungen fiir den offentlichen Dienst in Osterreich, in den er
1809 eintrat. Er zog mit Dorothea nach Wien, wo er eine anti-
napoleonische Zeitschrift editierte und dem 6sterreichischen Di-
plomaten Metternich half, Pldne fiir den Wiederaufbau einer
konservativen Ordnung in Deutschland nach der Niederlage Na-
poleons zu errichten.

Zur selben Zeit begann Friedrich in Wien eine Karriere als
Vortragsredner, mit Vorlesungsreihen iiber geschichtliche und li-
terarische Themen, Lebensphilosophie und Sprache. 1823, als er
gemeinsam mit Dorothea seine gesammelten Werke herausgab,
wurde Lucinde aus dem Druck ausgenommen.

Er starb 1829 wahrend einer Vortragsreise in Dresden. Nach
seinem Tod zog Dorothea nach Frankfurt am Main, wo sie sich
mit ihrem jlingeren Sohn Philippe Veit, einem der Richtung der
Nazarener angehorenden Maler, niederlief8. Sie starb 1838.

1835 hatte jedoch einer der Stimmfiihrer der jungdeutschen
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Bewegung, Karl Gutzkow, Lucinde zusammen mit Schleierma-
chers Verteidigung des Buchs (siehe unten) erneut veréffentlicht.
Obwohl - oder vielleicht weil - diese Biicher einen erneuten Sturm
der Kontroverse auslosten, wurden sie zur Kampfschrift der Be-
wegung. Dies ist ein Beispiel fiir die Ubernahme frithromanti-
scher Ideen durch nachfolgende Generationen - auch wenn sich
die Frithromantiker selbst von ihnen distanziert hatten -, die die-
sen Ideen ein zweites, langes Leben einhauchten.

Friedrich Schleiermacher (1768 - 1834)

Friedrich Daniel Ernst Schleierma-
cher wurde in Breslau als Sohn ei-
nes Geistlichen der reformierten Kir-
che geboren. Den ersten Teil seiner
Ausbildung erhielt er bei der Herrn-
huter Briider-Unitéat, derselben pietisti-
schen Gruppierung, welcher auch Nova-
lis Vater angehorte. Da ihn zunehmende
Zweifel an der christlichen Lehre plag-
ten, wechselte er an die Universitat Hal-
le, wo er nichts desto trotz einen Ab-
schluss in Theologie mit den Nebenfachern Philosophie und Phi-
lologie machte.

Die Aufnahmepriifungen fiir den Kirchendienst absolvierte
er 1790 in Berlin, bewarb sich jedoch nicht unmittelbar fiir eine
Stelle bei der Kirche. Stattdessen arbeitete er drei Jahre lang
als Privatlehrer, bis er wegen seiner Sympathien fir die Franzo-
sische Revolution entlassen wurde. Wahrend dieser Zeit begann
er, sich in Kants Philosophie zu vertiefen, gewann jedoch eine zu-
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nehmend kritische Einstellung gegeniiber Kants rationalistischer
Behandlung von Religion. Nachdem er Herders Schriften iiber
Spinoza (siehe Kapitel 3) gelesen hatte, begann er Essays iiber
Religion zu verfassen, in denen er Herders Spinoza-Interpretation
mit dem kombinierte, was er nach wie vor fiir wertvoll in Kants
Denken erachtete. Diese Essays wiesen jedoch einen eher trocke-
nen Duktus auf und wurden kaum beachtet.

Mit der Ubernahme des Pastorats in Landsberg 1794 trat
Schleiermacher in den Kirchendienst ein. Zwei Jahre spater wur-
de er Prediger an der Berliner Charité. Wahrend seines Aufent-
halts in Berlin entwickelte er sich zu einem eigensténdigen re-
ligiosen Denker. Religionswissenschaftler schreiben Schleierma-
chers zunehmende Wiirdigung der Rolle von Gefiihlen in einem
dem Glauben gewidmeten Leben seiner Tatigkeit als Prediger
zu. Philosophiehistoriker sehen die Ursache fiir die Entwicklung
seines Denkens in seinem Umgang in den literarischen Salons
Berlins. Er selbst beschrieb die Diskussionen in den Salons als
"das denkbar bunteste Durcheinander von Diskussionen.”

1797 begegnete er Schlegel im Salon von Henriette Herz, und
sie wurden, wie oben bereits erwahnt, Hausgenossen. Ihre zahl-
reichen Diskussionen fiihrten zu Schlegels wachsender Wertschét-
zung von Religion - er war bis dahin mehr oder weniger Atheist
gewesen - und Schleiermachers Einsicht, dass Schlegels Gedan-
ken iiber Kunst ihm helfen kénnten, sein eigenes Versténdnis von
Religion in einer mehr universellen als strikt christlichen Art und
Weise zu formulieren.

Schleiermachers Rolle als Grenzganger zwischen den zwei Wel-
ten der religiosen Institutionen und der literarischen Salons ver-
setzte ihn in eine ideale Position als Vermittler zwischen den
beiden. Die Freunde in den Salons begannen ihn zu drédngen,
seine Gedanken iiber Religion niederzuschreiben. Zunachst ver-
fasste er lediglich Fragmente fiir das Athendum. 1798 jedoch be-
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dachte ihn Henriette Herz "mit einem kleinen Behélter fiir Deine
Gedanken.” Vom November jenes Jahres bis zum Mérz des fol-
genden wurde er dienstlich nach Potsdam abberufen. Wéhrend
dieser Zeit der Trennung von seinen Freunden verfasste er die
Schrift, welche zur Programmschrift romantischer Religion wer-
den sollte: Uber die Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren
Verdachtern.

Der Text war, wie der Titel bereits andeutet, als Verteidi-
gung der Religion gegeniiber den Besuchern der Salons gemeint,
die eine Art Verachtung gegeniiber Religion entwickelt hatten.
In Kapitel 5 werden wir uns eingehender mit dem Buch aus-
einandersetzen, iiber das hier nur angemerkt werden soll, dass
es nicht fiir eine bestimmte Religion eintrat, sondern fiir eine
iibergreifende Vorstellung von Religion, die fiir alle Menschen zu
jeder Zeit und in jeder Kultur Giltigkeit besitzt. Es enthielt zwei
Definitionen von Religion, die zu bestimmenden Elementen ro-
mantischer Religion werden sollten: Zum einen sei Religion eine
asthetische Angelegenheit, ”Sinn und Geschmack fiir das Unend-
liche”. Zum anderen handele es sich bei Religion nicht um das
Verhéltnis zwischen Mensch und Gott sondern "eine Beziehung
zwischen dem Menschen und dem Universum”.

Die Wirkung des Buches wurde durch die Tatsache gesteigert,
dass es nicht nur von Kenntnissen aktueller philosophischer Fra-
gestellungen sondern auch neuester Entwicklungen im Bereich
der Naturwissenschaften zeugte. Es erschien zu Schleiermachers
Lebzeiten in zahlreichen Auflagen und fand auf beiden Seiten
des Atlantiks eine breite Leserschaft.

1799 begannen Schleiermacher und Schlegel mit der Arbeit
an einem Langzeitprojekt: der Neutibersetzung aller platonischen
Dialoge ins Deutsche. Aber auch an diesem Projekt verlor Schle-
gel - wie in vielen anderen Fallen - schnell das Interesse, worauf
sich Schleiermachers Verhéaltnis zu Schlegel abkiihlte. Schleier-
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macher fuhr dennoch mit der Ubersetzung fort und konnte zwi-
schen 1804 und 1828, wenn auch nicht alle, so doch die meisten
Dialoge veroffentlichen. Diese Ubersetzungsarbeit half ihm bei
der Entwicklung von Theorien iiber Sprache, Ubersetzung und
Hermeneutik, der Theorie der Interpretation von Texten, die bis
ins 21. Jahrhundert groflen Einfluss ausiiben sollten. In der Tat
wird Schleiermacher von vielen als einer der Griindervater der
Hermeneutik angesehen, der als erster den sogenannten Herme-
neutischen Zirkel formulierte: Um die einzelnen Teile eines Tex-
tes verstehen zu kénnen, muss man zunéchst den gesamten Text
verstehen. Um jedoch den gesamten Text verstehen zu koénnen,
muss man zunéchst seine Teile verstehen. Der hermeneutische
Ansatz besteht darin, zwischen diesen beiden Anforderungen hin
und her zu wechseln.

In der Zwischenzeit war Schleiermacher in zwei Skandale ver-
wickelt. Bei dem einen handelte es sich um die 6ffentliche Ent-
riistung tiber Lucinde. 1800 hatte er die Novelle Vertraute Briefe
tber Friedrich Schlegels Lucinde geschrieben, in der er Lucinde
als heiliges Buch verteidigte. 1804 wurde dann seine eigene, iiber
sieben Jahre andauernde Affiare mit der verheirateten Eleonore
Grunow, der Frau eines Berliner Geistlichen, bekannt, worauf er
Berlin fluchtartig verlassen musste. Fiir einige Jahre hielt er Vor-
lesungen an der Universitéit Halle, wo Anschuldigungen gegen ihn
wegen Atheismus, Spinozismus und Pantheismus laut wurden.
Die Universititsleitung hielt jedoch an ihrer Unterstiitzung fir
ihn fest und seine Vorlesungen waren weiterhin gut besucht. 1806
veroffentlichte er den kurzen literarischen Dialog Weihnachtsfei-
er, Ein Gesprdch, in welchem er Religion als Angelegenheit des
Herzens anpries, die sich eher um die Familiengemeinschaft als
um den Staat drehen sollte.

Als Halle 1807 von napoleonischen Truppen eingenommen
wurde, kehrte Schleiermacher nach Berlin zuriick. Kurz darauf
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heiratete er Henriette von Willich, die junge Witwe eines seiner
Freunde, und erhielt eine Anstellung als Prediger an der Dreifal-
tigkeitskirche.

1810 war er an der Grindung der Universitdt zu Berlin be-
teiligt, an der er zum Professor fir Theologie ernannt wurde.
1811 erfolgte seine Aufnahme in die Berliner Akademie der Wis-
senschaften. Neben seinen Verpflichtungen in der akademischen
Lehre vermochte er weiterhin jeden Sonntag seiner dankbaren
Kirchgemeinde zu predigen.

Ebenfalls in 1811 schrieb er die Kurze Darstellung des theo-
logischen Studiums, in welcher er ein Curriculum présentierte,
das Pastoren auf die Anforderungen der modernen Zeit vorbe-
reitete. Dieses Curriculum galt zu seiner Zeit als revolutionar,
da es Pastoren dazu aufrief, sich in den Bereichen Philosophie
und Psychologie auf dem Laufenden zu halten. In Einklang mit
diesem Ansatz hielt er nicht nur Vorlesungen zu tiblichen theo-
logischen Themen wie der Exegese des Neuen Testaments und
das Leben Jesu sondern auch iiber Dialektik, Asthetik, Psycho-
logie, Pidagogik, Philosophiegeschichte, Hermeneutik, Uberset-
zung und Politik. Seine Streifziige in diese Themengebiete fiihr-
ten jedoch zu Konflikten mit Professoren anderer Fakultaten, die
es nicht schatzten, dass er in ihre Kompetenzgebiete eindrang.

Wihrend der Jahre, in denen Uber die Religion... durch meh-
rere Neuauflagen ging, fithrte Schleiermacher diese Neufassungen
als Beleg dafiir an, dass er seine urspriinglichen Ansichten nie
aufgegeben habe. Dessen ungeachtet nahm er weiterhin Ande-
rungen am Manuskript vor, die von einer eher universal roman-
tischen zu einer mehr spezifisch christlichen Tonlage fithrten. So
wurde z.B. aus seiner urspriinglichen Definition von Religion als
"Beziehung des Menschen zum Universum” die "Beziehung des
Menschen zum Hochsten.” Und anstelle einer Passage in der ers-
ten Auflage, in welcher er argumentierte, man miisse in Anbe-
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tracht der Unendlichkeit des Universums eine unendliche Anzahl
von Religionen aufstellen, von denen jede gleich giiltig sei, be-
merkte er spater lediglich, dass Religion ”"die Summe aller Be-
ziehungen des Menschen zu Gott” sei.

Am Wichtigsten ist jedoch die v6llige Neufassung seines Kon-
zeptes von "Gott”. In der ersten Auflage bezeichnete er dieses als
nur eines - und nicht einmal des hochsten - von mehreren mog-
lichen Ergebnissen der religiosen Vorstellungskraft. In spéteren
Auflagen hingegen bestand er darauf, dass es unmoglich sei, sich
das Universum als Ganzes vorzustellen, ohne es gleichzeitig als
in "Gott” zu denken.

Dies war eine deutliche Distanzierung von seinem fritheren
Eintreten fiir romantische Religion. Trotz dieser Distanzierung
behielt er jedoch sowohl in politischen Fragen wie auch in seiner
Interpretation der christlichen Doktrin eine liberale Einstellung.
Politisch trat er fiir das Recht der Kirche ein, in Fragen der Litur-
gie ohne Einmischung des Staates selbst bestimmen zu diirfen.
Im Bereich der christlichen Doktrin wurde sein umfassendstes
Werk, Die Glaubenslehre (1821 - 1822), zum Griindungsdoku-
ment liberaler protestantischer Theologie im 19. Jahrhundert.
Das Buch lenkte die Aufmerksamkeit auf einen Glauben, der auf
einem Gefithl von Gottes-Abhangigkeit beruht, vermittelt nicht
durch die Bibel oder logische Argumente sondern durch einen
eher personlichen Kontakt mit Jesus Christus durch die Gemein-
schaft der Kirche. Schleiermacher kehrte durch die Ubernahme
dieser Position in gewisser Hinsicht zu seinen pietistischen Wur-
zeln zurtick. Das Resultat war, dass er sich fiir den Rest seines
Lebens gegen Angriffe von zwei Seiten verteidigen musste: poli-
tisch rechts stehender konservativer, doktrindrer Theologen und
linker Rationalisten. Auf einen der Angriffe der Rationalisten,
Hegel, werden wir in Kapitel 6 eingehen.

Schleiermachers einziger Sohn, Nathaniel, starb 1827 - ein
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Ereignis, das, wie er selber sagte, "die Négel in meinen eigenen
Sarg trieb.” Er lebte dennoch weitere sieben Jahre und starb 1834
an einer Lungenentziindung.

Friedrich Hélderlin (1770 - 1843)

Johann Christian Friedrich Holder-
lin wurde in Schwaben als Sohn eines
Klosterhofmeisters der lutheranischen
Kirche geboren, der starb, als Friedrich
zwei Jahre alt war. Seine Mutter heira-
tete kurz darauf erneut. Im Alter von
neun Jahren verlor Friedrich auch sei-
nen Stiefvater. Dieser doppelte Verlust
hatte eine traumatische Wirkung auf
Mutter und Sohn. Wegen des Wahns,
in den Holderlin spéater in seinem Leben
verfiel, beschéaftigte man sich nach sei-
nem Tod eingehend mit den Ereignissen
seiner frithen Kindheit als moglicher Ursache fiir seinen spéte-
ren Zusammenbruch. Die nackten Fakten scheinen nahezulegen,
dass seine Mutter ein diisteres und frommes Naturell entwickelte,
mit der Bereitschaft, ihren Sohn Gott als Bufle anzubieten, und
dass Holderlin sich durch Sensibilitdt und extreme Stimmungs-
schwankungen auszeichnete. Ihre Versuche, ihn sogar noch als
Erwachsenen zu einer gewissen Stabilitat und Frommigkeit zu
zwingen, fithrten zu einer Verschlechterung seines Zustands.

Auf ihr Drangen hin begann er 1788, als Stipendiat im T1ibin-
ger Stift an der Universitdt Tiibingen zu studieren, wo er sich mit
Hegel und Schelling ein Zimmer teilte. Da seine beiden Zimmer-
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genossen spater die bedeutendsten deutschen Philosophen des
19. Jahrhunderts werden sollten, wurde viel dariiber spekuliert,
welchen Einfluss die drei aufeinander wéahrend ihres gemeinsa-
men Aufenthalts am Stift gehabt haben. Schelling - nicht gerade
bekannt dafiir, anderen Anerkennung zu zollen - betrachtete Hol-
derlin zumindest bis 1795 als seinen Mentor in philosophischen
Fragen.

Der Lehrplan des Tiibinger Stifts war darauf ausgerichtet,
ein harmonisches Gleichgewicht zwischen der christlichen Leh-
re und den Klassikern herzustellen. Daher trat Holderlin nicht
nur einer Poesie-Vereinigung bei, sondern schrieb auch Abhand-
lungen iiber griechische Kunstgeschichte und Ahnlichkeiten zwi-
schen den Sprichwortern Salomons und Hesiods Werke und Ta-
ge. Bald erkannte er jedoch, dass seine Interessen bei den alten
Griechen und nicht bei der Kirche lagen. Er bat seine Mutter
um Erlaubnis, an eine Universitat zu wechseln, was diese jedoch
ablehnte, worauf er sein Studium fortsetzte und 1793 die kirch-
lichen Priifungen ablegte.

Trotz des von ihr ausgehenden Drucks, sein Leben Gott zu
widmen und in den Kirchendienst einzutreten, begann Hoélder-
lin, eine Laufbahn als Privatlehrer zu verfolgen, welche ihm zwar
mehr intellektuelle Freiheit erlaubte, gleichzeitig aber wirtschaft-
liche Unsicherheit mit sich brachte. Hatte seine Mutter gewollt,
so ware ihm die Notwendigkeit eines Broterwerbs erspart geblie-
ben, da ihm sein Vater eine bedeutende Erbschaft hinterlassen
hatte. Sie lie} ihn jedoch glauben, dass es sich um ein duflerst
spérliches Erbe handle. Selbst als er sich in spateren Jahren in
extremer wirtschaftlicher Not befand, gab sie ihm nie mehr als
Almosen. Erst nach seinem Tod stellte sich heraus, dass er - ohne
es zu wissen - zeit seines Lebens wohlhabend gewesen war.

Mit Hilfe Schillers, der mehrere Jahre lang Holderlins Idol
und Mentor war, begann er 1793 den Sohn einer Witwe, die
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seine literarischen Interessen teilte, zu unterrichten. Wahrend
dieser Zeit nahm er die Arbeit an seiner Novelle Hyperion auf,
die er vor ihrer Verdffentlichung in zwei Teilen (1797 und 1799)
mehrfach tiberarbeitete.

1794 begleitete er seinen Schiiler an die Universitat Jena, an
der Fichte kiirzlich angefangen hatte zu unterrichten. Holderlin
schrieb sich zunéchst fiir ein Vollstudium ein, bevor er so von
Fichtes Vorlesungen und insbesondere von dessen Eintreten fiir
die Sache der Freiheit gepackt wurde, dass er die anderen Facher
vernachlédssigte. Wahrend seiner Zeit in Jena begegnete er auch
Novalis, der ebenfalls Fichtes Vorlesungen besuchte.

Ebenso wie Novalis begann Hoélderlin bald an Fichtes funda-
mentalistischem philosophischem Ansatz zu zweifeln und schrieb
bereits 1795 einen kurzen Text mit dem Titel Urteil und Sein,
dem allerersten schriftlichen Ausdruck dessen, was spéter die
grundlegende romantische Weltsicht werden sollte: Die Natur
- in ihrer Form reinen Seins - sei das urspriinglich Absolute,
welches Subjekt und Objekt umfange und damit alle Arten von
Dualismus tiberschreite. Dieses Absolute konne ferner erfahren
werden - nicht durch systematische Uberlegungen sondern nur
asthetisch, also durch Gefiihle. Einige dieser Gedanken teilte er
1795 Schelling mit.

1796 trat er in Frankfurt am Main eine neue Stelle, als Privat-
lehrer fiir die Kinder des Bankiers Jakob Gontard, an. In dessen
Ehefrau Susette (1769 - 1802) erkannte er bald eine verwand-
te, sensible Seele, und die beiden begannen eine Affare, die bis
1800 andauern sollte. Susette Gontard war fiir Holderlin jedoch
mehr als nur die Herrin des Hauses und seine Geliebte. In ihr
fand er die unterstiitzende Présenz, welche ihm in seiner frithen
Kindheit gefehlt hatte, und die Muse, die ihn bei seinen lite-
rarischen Meisterleistungen inspirierte. Fachleute weisen darauf
hin, dass er nur wahrend dieser Zeit wahres dichterisches Genie
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zeigte. Er widmete zahlreiche seiner Gedichte Susette, wobei er
sie nach der geheimnisvollen Frau, welche Sokrates Lehrerin in
Fragen der Liebe war, Diotima nannte. Er schrieb auch Hyperi-
on so um, dass die Figur der Diotima, Hyperions Geliebte, eine
verkldrte Version von Susette wurde: in ruhigem Einklang mit
der Natur und von tiefer Weisheit.

Wihrend seines Aufenthalts in Frankfurt half Holderlin sei-
nem ehemaligen Zimmergenossen Hegel, bei einer in der Nahe
wohnenden Familie eine Anstellung zu finden. Es ist jedoch nur
wenig iiber die philosophischen Gespriche bekannt, welche die
beiden in dieser Zeit gefithrt haben.

Jakob Gontard bekam 1798 Wind von der Affare, woraufhin
Holderlin augenblicklich entlassen wurde. Er zog in das nahegele-
gene Homburg, sodass Susette und er sich weiterhin gelegentlich
heimlich treffen konnten.

Waiéhrend seines Aufenthalts in Homburg erneuerte Holderlin
die Freundschaft mit einem anderen ehemaligen Klassenkame-
raden, Isaak von Sinclair, welcher ihm in den folgenden Jahren
mitunter finanziell unter die Arme greifen und emotionalen Bei-
stand leisten sollte. Tatsachlich bildeten die beiden zusammen
mit einigen anderen Freunden eine Gruppe von Intellektuellen,
die einige Historiker als Homburger Kreis bezeichnen, der lo-
se Verbindungen zum Jenaer Kreis unterhielt, welcher sich zur
gleichen Zeit gebildet hatte.

Holderlins Begeisterung fur die Zeitschrift Athendum der Brii-
der Schlegel hielt sich jedoch in Grenzen. Er hatte die Arbeit
an einem grofleren literarischen Projekt, einem Drama tiber den
Selbstmord des Empedokles, aufgenommen und auflerdem be-
gonnen, philosophische Texte zu verfassen, die zur Publikation
in einem von ihm geplanten Journal vorgesehen waren. Bei ei-
nem dieser Texte handelte es sich um eine Rezension von Schlei-
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ermachers Uber die Religion..., in welcher er ironischerweise -
trotz seiner und Schlegels Unterschiede im Temperament - zu
teilweise den gleichen Schliissen wie Schlegel in dessen Rezensi-
on des Buches kam: Da es sich bei Religion um ein Gefiihl fiir
das Unendliche drehe, und da Sprache endlich sei, konne eine in
Fragen der Religion angemessene Sprache ihren Ausdruck nur in
Mythen und Allegorien finden, da dies die einzigen Sprachmo-
di seien, die eindeutig iiber sich selbst hinausweisen. Wahrend
der wenigen Jahre, in denen er sich noch einiger geistiger Ge-
sundheit erfreuen sollte, schrieb Hélderlin zahlreiche religiose, in
prophetischem Ton gehaltene Gedichte, welche die Mythen und
Bilder der griechischen Antike mit denen der Bibel zu einem ihm
eigenen Pantheismus und Polytheismus zusammenfiihrten.

1799 sollte zu einem entscheidenden Jahr fiir Holderlin wer-
den. Seine Anstrengungen, finanzielle Unterstiitzung fiir das von
ihm geplante Journal zu finden, scheiterten, und er konnte in
der Ndhe von Frankfurt keine weitere Arbeit finden. Dies bedeu-
tete, dass seine Affare mit Susette enden musste. Die fritheren
Stimmungsschwankungen traten jetzt wieder haufiger auf, und
Sinclair wurde oft gebeten einzugreifen, wenn Holderlins wieder-
kehrende Schreianfélle oder sein "Klaviergeklimper” heftige Dro-
hungen seiner Nachbarn auslosten. Holderlin, der sich jetzt von
allen abgelehnt fiihlte, gab das Verfassen philosophischer Text
auf und beschloss, seine schriftstellerische Begabung ausschlief3-
lich der Poesie zu widmen. Er nahm Stellen als Privatlehrer im
Ausland an; zunéchst bei einer Familie in der Schweiz, danach
bei der Familie des Hamburger Konsuls in Bordeaux. In beiden
Fallen war sein Zustand jedoch fiir eine lingere Anstellung zu
labil. In beiden Féllen ging er den gesamten Weg zu seiner neu-

en Anstellung und spéter zuriick nach Deutschland allein und zu
Fu8.

Nach seiner Riickkehr aus Frankreich 1802 erhielt er einen
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Brief von Sinclair, in welchem dieser ihm mitteilte, dass Susette
an Roteln gestorben war. Diese Nachricht in Verbindung mit den
Reisestrapazen brachen Holderlin physisch und mental. Schelling
beschrieb seinen Zustand in einem Brief an Hegel, nachdem er
Holderlin in jener Zeit besucht hatte, als "geistige Umnachtung”.
Der Arzt, welcher sich auf Sinclairs Initiative hin um ihn kiim-
merte, konstatierte, dass das wirksamste Beruhigungsmittel fiir
Holderlin darin bestand, Homer im griechischen Original zu le-
sen. Als sein Zustand sich zu bessern begann, vermittelte ihm
Sinclair eine Stelle, welche seine Gesundheit schonte.

Trotz seines fragilen geistigen Zustands vermochte Holder-
lin, die Ubersetzung von Sophokles Oedipus Rex und Antigone
zu beenden und einen Verlag dafiir zu finden. Nach ihrer Ver-
offentlichung wurden sie zunéchst als zu fremdartig kritisiert -
Holderlin hatte sich eng an die Syntax des griechischen Origi-
nals gehalten -, fanden spéter jedoch breitere Anerkennung. Er
setzte aulerdem die Arbeit an verschiedenen Entwiirfen seiner
Tragodie Der Tod des Empedokles fort, die jedoch unvollendet
blieb.

Seine Gedanken tiber die Tragodie als literarische Gattung
legte er sowohl in Essays als auch in Gedichten dar. Seiner Liebe
zur Tradition der griechischen Antike folgend sah er eine enge
Verbindung zwischen Tragodie und Religion. Da er auflerdem
der Auffassung war, dass es sich bei Religion vor allem um eine
Gefiihlsfrage handle, bieten Holderlins Texte tiber die Tragodie
Einblick in seine damalige Gefiihlswelt.

Ein tragisches Gedicht sei, wie er schrieb, eine Metapher fiir
eine besondere intellektuelle Sichtweise, ndmlich "dem Bewusst-
sein, Eins zu sein mit allem Lebenden”. Viele Menschen wiirden
diese Art von Bewusstsein als eher trostbringend denn als tra-
gisch empfinden. Holderlins Sicht auf das Eins-Sein war jedoch
stark durch seine geistige Labilitat gepréigt. Er konnte nur wah-
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rend seiner manischen Phasen ein Eins-Sein zwischen sich und
dem Gottlichen in der Natur empfinden, hatte jedoch wéahrend
dieser Phasen keine Empfindung dessen, was er tat oder sagte.
Erst nach dem Abklingen des Wahns konnte er nachvollziehen,
was passiert war, dann jedoch in einer mentalen Verfassung, die
von einem hoffnungslosen Gefiihl von Vereinzelung und Verzweif-
lung gepriagt war. Er selbst schrieb:

"Die Darstellung des Tragischen beruht vorziiglich dar-
auf, dafl das Ungeheure, wie der Gott und Mensch sich
paart, und granzenlos die Naturmacht und des Menschen
Innerstes im Zorn Eins wird, dadurch sich begreift, daf3
das grinzenlose Eineswerden durch granzenloses Schei-
den sich 1"einiget.”E

Holderlins Gedichte zeigten wahrend dieser Zeit eine Ent-
wicklung zu neuen Ausdrucksformen: duflerst intensiv und mo-
dern in ihrer freien Syntax und Bildgewalt. Eine der Hymnen
aus jenen Jahren endet mit der Warnung, dass die Nahe zum
Gottlichen ein Spiel mit den Urgewalten sei.

Ihr Dichter! mit entblotem Haupte zu stehen,
Des Vaters Strahl, ihn selbst, mit eigner Hand
Zu fassen und dem Volk ins Lied

Gehiillt die himmlische Gabe zu reichen.

Denn sind nur reinen Herzens,

Wie Kinder, wir, sind schuldlos unsere Hande,

Des Vaters Strahl, der reine, versengt es nicht

Und tieferschiittert, die Leiden des Starkeren

Mitleidend, bleibt in den hochherstiirzenden
Stiirmen

Des Gottes, wenn er nahet, das Herz doch fest.

Doch weh mir! wenn von
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Weh mir!
Und sag ich gleich,

Ich sei genaht, die Himmlischen zu schauen,

Sie selbst, sie werfen mich tief unter die Lebenden,
Den falschen Priester, ins Dunkel, daf§ ich

Das warnende Lied den Gelehrigen singe.

Dort

1805 wurde Sinclair vorgeworfen, ein Mordkomplott gegen
den GrofBlherzog von Wiirttemberg geplant zu haben, und er
wurde wegen Hochverrats angeklagt, wobei auch gegen Holder-
lin Anschuldigungen laut wurden. Der Schock dieser Vorwiirfe
scheint ihm den Rest gegeben zu haben. Obwohl die Anklage ge-
gen beide spater fallengelassen wurde, benétigte Holderlin ganz
offenbar intensive medizinische Betreuung, wobei sich Sinclair
jedoch nicht ldnger in einer Position befand, ihm helfen zu kon-
nen. 1806 wurde Hoélderlin gegen seinen Willen in das von Jo-
hann Heinrich Ferdinand Autenrieth geleitete Universitédtsklini-
kum Tibingen geschafft, wo die Behandlung u.a. mit Belladon-
na, Fingerhut, Zwangsjacken, Knebelmasken und erzwungenen
Eisbadern in Kafigen durchgefiihrt wurde. Friedrich Schlegel, der
ihn wahrend dieser Zeit zu besuchen versuchte, wurde mitgeteilt,
Holderlin sei "nicht vorzeigbhar”.

In der Zwischenzeit hatte der in der Nahe lebende Tisch-
ler Ernst Zimmer von Holderlins Misere erfahren. Zutiefst vom
Hyperion beeindruckt tiberzeugte er die Anstaltsirzte, dass es
Holderlin in einer ruhigen, hauslichen Umgebung besser gehen
wiirde. Darauthin wurde Holderlin 1807 in seine Pflege tiberge-
ben. Zimmer und seine Familie stellten Holderlin in ihrem Haus
ein ruhiges Turmzimmer mit Blick auf den Neckar zur Verfi-
gung. Wihrend die Arzte Hoélderlin noch hochstens drei Jahre
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zu Leben gegeben hatten, kiimmerte sich die Familie Zimmer
die folgenden 36 Jahre um ihn.

Es sollte ein Leben bleierner Ruhe nach dem Vorbeiziehen
des Sturms werden. Zunachst begann Hoélderlin an einer Fort-
setzung des Hyperion zu arbeiten, in welcher Diotima - die im
zweiten Teil der Novelle an gebrochenem Herzen gestorben war -
aus dem Jenseits spricht. Dieses Projekt gab er jedoch bald auf.
Waéhrend seiner extremen Stimmungsschwankungen den Gefiih-
len nicht langer freien Lauf lassend begegnete er Besuchern mit
iibertriebener Freundlichkeit und Formlichkeit, wobei er auf de-
ren Bitte hin kurze Gedichte schrieb. Einige der mehr bewegen-
den deuten eine Traurigkeit an, welche er nicht auszudriicken
wagte. Der Rest bestand ausschlieflich aus Oberflachlichkeiten.
Er signierte sie mit ”"Scardanelli oder so dhnlich” und gab ih-
nen erfundene Datierungen wie 1648 oder 1759. Abgesehen von
einem Besuch seines Stiefbruders besuchte ihn seine Familie -
einschliefllich seiner Mutter, die 1828 starb - nicht ein einziges
Mal. Sie bestanden jedoch darauf, dass Zimmer Holderlins Hef-
te an sich nahm und verwahrte, in denen dieser seine Gedichte
niedergeschrieben hatte - eine harte aber vielleicht auch kluge
Mafnahme.

Obwohl sich Holderlins Schriften wihrend des 19. Jahrhun-
derts einiger Wertschétzung erfreuten - Nietzsche z.B. war ein
glithender Bewunderer des Hyperion - erschien eine Gesamtaus-
gabe seiner Gedichte doch erst in der Mitte des 20. Jahrhunderts.
Zahlreiche Dichter jener Zeit, unter ihnen Rilke und Celan, zeig-
ten sich von der Originalitat Holderlins Sprache und Symbolik
beeindruckt und begannen, ihn als einen der ihren anzusehen:
ein Symbolist, Imagist und selbst Surrealist, der seiner Zeit weit
voraus war. Seitdem ist sein Ruf als Dichter weiter gewachsen
bis hin zu dem Punkt, an dem ihn viele Dichter und Kritiker als
einen der herausragendsten Dichter betrachten, den Europa je
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hervorgebracht hat.

Seine philosophischen Schriften wurden erst Mitte des 20.
Jahrhunderts entdeckt, weshalb ihm Wissenschaftler erst seit
kurzem nicht nur als Dichter sondern auch als Philosoph der
Romantik Anerkennung zollen.

Aufgrund des neu erweckten Interesses an Holderling Tex-
ten hat es nach seinem Tod zahlreiche psychoanalytische Ver-
suche gegeben, seinen endgiiltigen Zusammenbruch zu erklaren.
Die gangigeren Urteile lauten schizoide Personlichkeitsstorung,
katatonische Starre und Erschopfung aufgrund einer bipolaren
Personlichkeitsstorung. Die jedoch vielleicht scharfsinnigste Dia-
gnose bestand in einer Bemerkung, die Zimmer tiber Holderlins
Zustand gegentiber einem Freund machte: "Das Zu-Viel in ihm
hat seinen Geist gesprengt”.

Holderlin starb 1843 an einem Lungenddem.

Friedrich Schelling (1775 - 1854)

Friedrich Wilhelm Joseph Schelling stammte aus einem pie-
tistischen Elternhaus in Wirttemberg, nicht weit von Holder-
lins Geburtsort. Die beiden schlossen bereits in jungen Jahren
Freundschaft, als sie gemeinsam eine Lateinschule besuchten, wo
Holderlin den jungen Schelling vor den Schikanen von Mitschii-
lern beschiitzte.

Schelling war ein duflerst begabtes Kind und wurde bereits
im Alter von 16 Jahren - und damit vier Jahre jlinger als tiblich -
in das Priesterseminar in Tiibingen aufgenommen. Dort teilte er,
wie oben bereits erwahnt, ein Zimmer mit Hoélderlin und Hegel,
die beide sein Interesse an revolutionarer Politik und Philosophie
weckten. Mit 19 veroffentlichte er 1794 sein erstes Buch iiber
Philosophie, bevor er 1795 das Examen in Theologie ablegte.
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Schellings frithe philosophische Schrif-
ten wurden positiv aufgenommen, und
obwohl er seine philosophischen Stand-
punkte wahrend seiner Laufbahn fort-
wahrend anderte, so genoss er doch un-
ter deutschen Intellektuellen und Wis-
senschaftlern weiterhin hohes Ansehen.
Die standige Revision seiner Stand-
punkte von einem Buch zum nachsten
veranlasste Hegel spater zu der sarkas-
tischen Bemerkung, dass Schelling sei-
nen philosophischen Bildungsweg in al-
ler Offentlichkeit vollzogen habe.

Die tieferliegenden Spannungen, welche die Entwicklung sei-
nes Denkens antrieben, lassen sich anhand zweier seiner Aufle-
rungen aus dem Jahr 1795 verdeutlichen. In Vom Ich als Princip
der Philosophie oder tiber das Unbedingte im menschlichen Wis-
sen, einer Abhandlung, die sowohl als Unterstiitzung als auch
als Korrektur Fichtes Philosophie gemeint war, erklérte er - sehr
im Geiste Fichtes - "Der Anfang und das Ende aller Philoso-
phie ist Freiheit!” In einem Brief an Hegel erklarte er jedoch im
selben Jahr ”In der Zwischenzeit bin ich Spinozist geworden!”
Offenbar unter dem Einfluss Holderlins hatte er sich dem me-
taphysischen System Spinozas angenédhert, das auf dem Prinzip
eines absoluten, alle Dualitat iiberschreitenden Wesens beruht.
Wie wir jedoch in Kapitel 4 sehen werden, ist in Spinozas Sys-
tem nur Gott frei, Menschen haben nicht die geringste Wahl-
freiheit. Fir die folgenden Jahre lag das Problem in Schellings
philosophischen Anstrengungen darin, diese beiden unvereinba-
ren Positionen beziiglich der Frage der Freiheit in Einklang zu
bringen. Trotz seines frithen Enthusiasmus fiir Fichte sollte Spi-
noza schliefSlich obsiegen.
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1796 erhielt Schelling eine Anstellung als Hauslehrer zweier
Sohne einer adligen Familie. Auf einer Reise mit seinen Schiitz-
lingen nach Leipzig kam er 1797 mit den neuesten naturwissen-
schaftlichen Entwicklungen, insbesondere im Bereich von Biolo-
gie und Chemie, in Kontakt. Dies regte ihn zu eigenen Studi-
en auf allen Feldern der Naturwissenschaften an. Danach hielt
er sich lange Zeit auf dem neuen wissenschaftlichen Stand, und
zwischen 1799 und 1804 schrieb er zahlreiche systematische Ab-
handlungen, in denen er versuchte, die Wissenschaften in das
romantisch-philosophische Bild eines Universums zu integrieren,
das eine unendliche organische Einheit darstellt und auf einem
absoluten, alle Dichotomien - selbst die von Materie/Energie und
Selbst /Nicht-Selbst - tiberschreitenden Identitatsprinzip beruh-
te.

Wiéhrend des Aufenthalts in Leipzig traf Schelling auch No-
valis und die Briider Schlegel zum ersten Mal.

1798, im Alter von 23 Jahren, erhielt er eine auflerordentli-
che Professur fiir Philosophie in Jena, wobei "auflerordentlich”
in diesem Fall bedeutet, dass die Berufung vom Herzog von
Sachsen-Weimar finanziert wurde, der Schelling den Posten of-
fenbar auf Vorschlag Goethes anbot. So begann Schellings Teil-
nahme am Jenaer Kreis.

Seine Beziehung zu Fichte war zu Beginn freundschaftlich.
Anders als bei Schlegel und Novalis, die mit Fichte wegen phi-
losophischer Fragen brachen aber ihre personliche Freundschaft
mit ihm erhalten konnten, zogen sich Schellings philosophische
Auseinandersetzungen mit Fichte in die Lénge. Als der Bruch
jedoch 1801 schliefflich kam, war er vollstandig. In einem Schrei-
ben an Fichte, in welchem er verlangte, dass dieser ihn nicht
langer als Mitarbeiter ansehe, schrieb Schelling: "Ich bin nicht
Dein Feind, obwohl Du sehr wahrscheinlich der meine bist”. Als
diese Linie einmal gezogen war, bestand keine weitere Moglich-



70 KAPITEL FEINS

keit einer freundschaftlichen Verstdndigung zwischen den bei-
den. Dieses Muster sollte sich einige Jahre spater wiederholen,
als Schelling 1807 auf besonders bittere Art und Weise mit Hegel
brach.

Im Jahr 1800 verlobte sich Schelling mit Auguste Bohmer,
der Tochter von Caroline Schlegel aus einer fritheren Ehe. Au-
guste starb jedoch im gleichen Jahr an der Ruhr. Schelling und
Caroline, die sich gegenseitig tiber Augustes Tod trosteten, ver-
liebten sich ineinander, woraufhin Caroline ihren Mann August
um die Scheidung bat, da sie endlich die Liebe ihres Lebens ge-
funden habe. Dieser willigte grofmiitig ein.

Die Biirger Jenas waren jedoch nicht zu beschwichtigen. Es
kursierten Geriichte, Caroline habe ihre Tochter vergiftet, um
den jungen Schelling fiir sich zu haben, oder aber dass Schelling
derjenige gewesen sei, welcher das Gift verabreicht habe. Ob-
wohl August das Paar standfest verteidigte, wollte der Skandal
sich nicht legen, so dass die beiden sich nicht trauten in Jena
zu heiraten. Deshalb nahm Schelling 1803 eine Stelle an der neu
gegriindeten Universitat in Wiirzburg an, wo die beiden schlief3-
lich heirateten. Wie oben bereits erwahnt verlief auch August
Schlegel Jena im gleichen Jahr. Die Abreise dieser drei, der letz-
ten verbleibenden Mitglieder des romantischen Kreises in Jena,
markiert das Ende der Frithromantik. Das Jahr 1803 sah auch
die letzte Begegnung zwischen Schelling und Holderlin. Er be-
suchte Holderlin im letzten Stadium von dessen Krankheit nicht
ein einziges Mal und nahm auch nicht an seiner Beerdigung 1843
teil.

Als Wiirzburg 1806 vom katholischen Osterreich eingenom-
men wurde, verlor der Protestant Schelling seine Stelle. Er zog
daher nach Miinchen um, wo man ihm eine Stelle als Staatsbe-
amter an der Bayerischen Akademie der Wissenschaften anbot.
Spéater erfolgte auch die Aufnahme in die Konigliche Akademie
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der Kinste.

1809 veroffentlichte er mit Philosophische Untersuchungen
tber das Wesen der menschlichen Freiheit die letzte Darstellung
seiner Philosophie, welche zu seinen Lebzeiten erscheinen sollte.
In dieser Abhandlung vertrat er die Auffassung, dass die Idee der
Wabhlfreiheit die Ursache allen Ubels sei, und dass ausschlieflich
Gott frei sei. Tugend, schrieb er, liege im Befolgen der Impulse
der eigenen Natur, da die Quelle dieser Natur gottlich sei. Da
jedoch niemand die eigene Natur wéahlen konne, gibe es auch
keine Freiheit zur Tugend.

Damit war der Riickzug von seiner fritheren Position - dass
Philosophie mit Freiheit beginnt und endet - komplett. Gott mag
im Beginn und am Ende frei sein, Menschen jedoch besitzen zu
keinem Zeitpunkt dazwischen genuine Freiheit.

Wiéhrend der Vorbereitungen fiir die Publikation starb Ca-
roline. Zahlreiche Kommentatoren halten es fiir wahrscheinlich,
dass Schelling durch ihren Tod die Lust am Publizieren verlor.
1812 heiratete er erneut, dieses Mal eine Freundin von Caroline,
Pauline Gotter, mit der er eine ruhige und gliickliche Ehe gefiihrt
zu haben scheint. Schelling setzte auch seine Lehrtatigkeit fort,
wahrend er gleichzeitig an der Weiterentwicklung seiner philo-
sophischen Ideen arbeitete. Trotz seiner enormen Produktivitét
veroffentlichte er die Texte nie - vielleicht, weil sich seine Posi-
tionen weiterhin entwickelten, moglicherweise aber auch weil er
splrte, dass Hegel nur darauf wartete etwaige Publikationen zu
verreiflen.

Sein Denken war zu dieser Zeit im Groflen und Ganzen durch
eine anti-fundamentalistische Tendenz gekennzeichnet. Er hielt
jetzt die Suche nach einem ersten Prinzip, auf das alle Phi-
losophie zu griinden sei, fiir einen fundamentalen Fehler: die
Schliissigkeit einer Idee im Bereich des Denkens beweise nicht
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ihre Wahrheit im Bereich der Realitdt. Stattdessen waren fiir
ihn Religion und Mythologie die wahren, positiven Gegenstiicke
zu dem negativen Ansatz logischer und spekulativer Philosophie.
Jede Wahrheit beginnt in seinen Augen bei der Tatsache, dass
Gott frei von allen Zwéangen sei - einschliellich der durch die
Vernunft auferlegten.

Hegel, der mit groflem Erfolg an der Universitat Berlin Vor-
lesungen hielt, starb 1831 iiberraschend. Sein Einfluss blieb je-
doch in den akademischen Kreisen Berlins weiter mafigeblich.
Der preuflische Konig, beunruhigt tiber Hegels unorthodoxe An-
sichten und deren Wirkung auf die preulische Offentlichkeit, rief
Schelling nach Berlin, um Vorlesungen iiber Philosophie und Re-
ligion zu halten, die "die Drachen-Saat Hegelschens Pantheismus
auszurotten” sollten. Allein der Umstand, dass der Konig das
Wohl des preuflischen Staates auf den Vorlesungen Schellings
ruhen sah, die dieser 1841 - 1842 hielt, lésst erahnen, welchen
Stellenwert der Philosophie zu jener Zeit in Deutschland bei-
gemessen wurde.

Die Vorlesungen wurden jedoch ein Misserfolg. Schellings zu-
nehmend konservativen Ansichten tiber Gott und Philosophie
waren vOllig unzeitgeméafl. Seine enge Verbindung zu den Méchti-
gen in Bayern und Preuflen gaben dartiber hinaus den Eindruck,
dass er nicht viel mehr als deren Lakai sei. Die Vorlesungen hat-
ten, wenn iiberhaupt, einen entgegengesetzten Effekt: Sie inspi-
rierten junge Links-Hegelianer wie Karl Marx, die Abschaffung
der Religion als notwendige Voraussetzung fiir die Erlangung
menschlicher Freiheit und den Aufbau einer gerechten Gesell-
schaft anzusehen.

Die Vorlesungen sahen sich jedoch auch Angriffen traditionel-
ler christlicher Denker ausgesetzt. 1843 veroffentlichte der Theo-
loge Heinrich Paulus, welcher tiber die Jahre sowohl Hegel als
auch Schelling gegentiber eine feindliche Haltung entwickelte hat-
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te, heimliche Mitschriften der Vorlesungen, um Schellings An-
sichten als unzusammenhéngend zu entlarven. Schelling versuch-
te ohne Erfolg die Biicher verbieten zu lassen, worauf er fiir im-
mer aufhorte, Vorlesungen zu halten.

Der konservativen Tendenz in seiner Philosophie entsprach
eine dhnliche Entwicklung in seinen politischen Ansichten. Hat-
te er 1792 die Franzosische Revolution noch als groflen Erfolg
gefeiert, so schlug er 1842, als eine weitere Welle von Revolu-
tionen durch Europa ging, wiitend vor, alle Aufstdndischen zu
erschiefen.

Er starb 1854 in der Schweiz. Seine S6hne publizierten schlief3-
lich in den Jahren 1856 - 1858 in vier Banden autorisierte Ver-
sionen seiner Berliner Vorlesungen.

Obwohl Schellings Ruf als Philosoph schnell abnahm, so in-
spirierten seine Beobachtungen hinsichtlich der problematischen
Verbindungsstelle von Denken und Wirklichkeit - nur weil die
Vernunft uns gebietet, iiber Dinge auf eine bestimmte Art zu
denken, miissen diese Dinge nicht wirklich so sein - zahlreiche
moderne und postmoderne Bewegungen in der européischen Kul-
tur.

Die romantische Erfahrung gestalten

Anders als fiir den Buddha, welcher Religion als Fertigkeit
lehrte - der Fertigkeit, ein dauerhaftes und makelloses Gliick
zu finden -, handelte es sich fiir jeden dieser fiinf Romantiker
bei Religion um eine asthetische Frage. Im Sprachgebrauch ihrer
Zeit bedeutete dies zweierlei: 1) Dass Religion sich um Gefiih-
le und direkte Erfahrungen anstelle von Vernunft drehe, und 2)
dass sie eine Kunst sei. Entsprechend ihrer personlichen Sicht
auf Kunst musste diese Religions-Kunst expressiv sein. Mit an-
deren Worten: Religiose Ideen konnen die Dinge nicht in ihrem
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So-Sein beschreiben. Stattdessen konnen sie lediglich die Gefiihle
desjenigen ausdriicken, welcher ein religioses Erlebnis hat.

Ihre Position zu diesem Thema enthélt jedoch ein offenbares
Paradox: Sie beschreibt, wie Religion zu agieren hat, wiahrend sie
gleichzeitig behauptet, dass Beschreibungen von Religion diese
verfalschen. In den Kapiteln 4 bis 7 werden wir auf dieses Para-
dox und seine Spétfolgen niaher eingehen.

Hier jedoch wollen wir die Position der Romantiker vorlau-
fig als Arbeitshypothese annehmen und eine Frage stellen, die
sich aus der Gegeniiberstellung ihrer Position mit ihren Lebens-
geschichten ergibt. Da ihrer Ansicht nach Religion aus einer di-
rekten Erfahrung heraus erwachsen muss: Auf welche Art von
direkten Erfahrungen griindeten sie ihre religiosen Ansichten?

Allgemein ausgedriickt ware ihre Antwort in jedem Fall ge-
wesen, dass Religion aus einem Gefiihl von Eins-Sein mit der un-
endlichen organischen Einheit des Universums erwéachst. Schlei-
ermacher behauptete in der Tat, dass Religion die Erfahrung des
Unendlichen sei, und dass jeder nach dieser Erfahrung folgende
Ausdruck des Gefiihls nur noch ein Schatten von Religion sei. Die
anderen jedoch schlossen den Ausdruck von religiosen Gefiihlen
in die Bezeichnung "Religion” mit ein.

Man stimmte auch darin iiberein, dass dieses Gefiihl auf na-
turliche Art und Weise wiahrend zweier Tétigkeiten entsteht: 1)
Im Akt des kiinstlerischen Schaffens, bei dem man sich gegen-
iiber der Unendlichkeit der Natur 6ffnet und mit einer natiir-
lichen inneren Regung reagiert, die dann ihren kiinstlerischen
Ausdruck findet, und 2) in von wahrer Liebe geprigten Bezie-
hungen.

In ihrer Lebenswirklichkeit gestalteten sich diese Gefiihle je-
doch fiir jeden von ihnen ganz unterschiedlich. Blicken wir z.B.
auf ihre Einstellung zur Liebe.
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Fir Novalis stellte Liebe vor allem etwas Korperloses und
Abstraktes dar. Offensichtlich wuchs nach dem Tod seiner ersten
Verlobten seine Liebe fiir diese immens. Das Gefiihl von Eins-
Sein mit der Natur, welches sich bei ihm wéahrend der Trauer
um sie einstellte, war - wenn auch durch ein tragisches Ereignis
ausgelost - aufbauend. Er hatte das Gefiihl, weiterhin mit ihr
in Verbindung zu stehen, da ihr Geist - ebenso wie sein eigener
- eins mit dem Universum war. Auf diese Art behielt das Uni-
versum seine Magie. Er empfand sich selbst als erhabenen Teil
eines unendlichen Ganzen. Auch wenn diese Teilhabe Leiden be-
deutete, so war fiir ihn dieses Leiden in Anbetracht des grofleren
Ganzen doch zu umarmen und gliicklich zu erdulden.

Schlegel und Schleiermacher auf der anderen Seite schrieben
auf der Hohe ihrer Liebesbeziehungen tiber das erhabene Gefiihl
des Eins-Seins. Wie wir in den Kapiteln 4 und 5 sehen werden,
finden sich weder in Schlegels noch in Schleiermachers Texten
Andeutungen von Trauer in ihren Erlebnissen von Eins-Sein in
amouroser Liebe.

In Schellings Publikationen findet sich nichts tiber seine Emp-
findungen in Liebesfragen. Es ist jedoch interessant, dass seine
Ausfithrungen tiber die Notwendigkeit, den eigenen inneren Im-
pulsen als Ausdruck gottlicher Inspiration zu folgen, erst nach
dem Beginn seines Verhéltnisses mit Caroline begannen und sich
auch nach ihrem Tod nicht anderten.

Holderlin hingegen hatte ein eher problematisches Verhéaltnis
zur Liebe. Im Hyperion, entstanden wahrend seines Verhéltnisses
mit Susette, lasst er die Figur der Diotima als Folge von Hyperi-
ons unbesonnenen Handelns einen versehentlichen Tod sterben.
Dennoch verkiindet Hyperion am Ende des Buches, dass er Frie-
den gefunden habe, geborgen im Wissen, dass er nie wirklich
von Diotima getrennt sein wiirde, da sie iiberall in der Natur
prasent sei, und dass die Unendlichkeit des Universums alle Feh-
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ler des auf dieser kleinen Erde lebenden Menschen umarmt und
vergibt. Dies scheint seine Gefiihle hinsichtlich der Affire mit
Susette widerzuspiegeln: Thre verbotene Liebe gab ihnen beiden
alles, was zédhlte. Das Universum wiirde ihnen den Bruch sozialer
Konventionen schliefSlich vergeben. Daher war das Eins-Sein des
Universums, so wie er es in seiner Liebe zu Susette erlebte, zwar
bitterstifl aber letztendlich trostbringend.

Nachdem Susette/Diotima jedoch tatsichlich gestorben war,
anderte sich Holderlins Empfinden des Eins-Sein radikal. Er hat-
te jetzt das Gefiihl, das Universum strafe sie beide. Er hatte sie
verlassen miissen, da ihre Liebe verboten war. Dies hatte in sei-
nen Augen jedoch zu ihrem Tod gefithrt. Das Empfinden von
Eins-Sein in seiner Liebe zu Susette hatte jetzt eine Farbung an-
genommen, bei der das Goéttliche eine Gefahr in sich barg - ein
Gefiihl der Tragik, welches sich in den Texten der anderen vier
Frithromantiker nicht wiederfindet.

Er kdmpfte insbesondere mit einem tragischen Bild von Lie-
be, welches die Existenz gottlicher Gnade und Gerechtigkeit in
Frage stellte. In einem der Gedichte, die er vor seiner Einliefe-
rung in die Tubinger Anstalt, schrieb, klagte er energisch tiber
"Stachel der Gotter”: Menschen leben mit Dualitdten und wissen
nicht, welche Wahl die beste ist. In ihrer Unkenntnis fiihlen sie
sich trotz deren Ungerechtigkeit zu den Gottern hingezogen. In
einem anderen Gedicht jedoch, geschrieben nach seiner Entlas-
sung aus der Anstalt, driickte Holderlin die schwache Hoffnung
aus, dass es irgendwo einen Gott geben konnte, welcher die ver-
schiedenen und auseinanderlaufenden Linien des menschlichen
Lebens durch Harmonie und Wiedergutmachung wieder zusam-
menfithren wiirde.

Holderlin empfand also ebenso wie Novalis die Wehmut, wel-
che - in Anbetracht der Unwégbarkeiten von Leben und Tod -
immer mit dem Gefiihl von Eins-Sein einhergeht. Anders als No-
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valis fand er diesen Gedanken jedoch nicht nur erbauend. Bei ihm
handelte es sich eher um eine unsichere Hoffnung, dass irgend-
wie, irgendwann alles gut werden wiirde. Die unterschiedlichen
Erfahrungen dieser Autoren auf dem Feld der Liebe machte sich
auch in ihrem Erleben des Eins-Sein im kiinstlerischen Ausdruck
bemerkbar.

Schelling, der ausgiebig iber Kunst schrieb, war alles andere
als ein Literat und hatte damit keinerlei direkte Erfahrung im
Bereich des kiinstlerischen Schaffens.

Fir Novalis, Schlegel und Schleiermacher war der kreative
Akt genussvoll. Der kiinstlerische Prozess bestiinde, wie sie sag-
ten, lediglich darin, sich gegeniiber der Natur auf ein Gefiihl von
Empfanglichkeit einzulassen, und den dabei entstehenden Emp-
findungen als Ausdruck der Natur zu vertrauen. Es sei vollig
in Ordnung, sollte dieser Ausdruck allen etablierten Kunstnor-
men widersprechen. Dies sei kein Zeichen von Minderwertigkeit
sondern dafiir, zur Avantgarde der Bewusstseinsentwicklung zu
zahlen. Aus diesem Grund neigten sie dazu, spontan und mit
minimaler Nachbearbeitung zu schreiben.

Ein entscheidender Punkt bestand in ihren Augen darin, dass
Kiinstler das Ergebnis ihrer Arbeit nicht iibermafig ernst neh-
men sollten. Wie Schlegel zu sagen pflegte: Bei einem kreativen
Akt gehe es nicht vornehmlich um das Ergebnis, sondern um den
Schaffensakt. Um wirklich frei zu sein konne der Kiinstler sich
nicht um das Resultat des gestrigen Schaffens kiimmern, da dies
seine Fahigkeit beeintrachtigen wiirde, gegeniiber den kreativen
Inspirationen des heutigen Tages offen zu sein. Es fallt schwer,
keine Parallelen zwischen Schlegels Sorglosigkeit hinsichtlich der
Konsequenzen seiner kreativen Schaffenskraft und seiner Hal-
tung in der Beziehung zu Dorothea zu sehen.

Fur Holderlin hingegen kam der schopferische Akt nach sei-
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nen manischen Phasen, in denen er ein Empfinden von Eins-Sein
mit dem Gottlichen als zornige Kraft entwickelte. Erst nachdem
der Fluch dieses Zorns gebrochen war, konnte er beginnen zu
reflektieren und seine Gedanken zu Papier bringen, wobei diese
Phasen der Reflexion von einem tiefen Gefiihl von Vereinzelung
und Wertlosigkeit begleitet waren. Daher war das Empfinden
des Eins-Sein fiir ihn zwar ekstatisch und doch gleichzeitig ein
Fluch. "Wenn man nur nicht so periodisch wére!” rief er einmal
aus. Poesie war fiir ihn, im Kontrast zu Schlegel, eine todernste
Angelegenheit. Dies war einer der Griinde, aus denen der Der
Tod des Empedokles nie fertiggestellt wurde, und weshalb sei-
ne Hymnen und Oden mehrfach, und oft drastisch, iberarbeitet
wurden. Jede neue Erfahrung von Eins-Sein lief§ ihn unzufrieden
mit dem sein, was er aus fritheren gelernt zu haben glaubte.

Vergleichen wir die Herangehensweise an die religiose Erfah-
rung dieser Autoren mit der des Buddha, so fallen drei Punkte
ins Auge.

« Zunéchst féllt auf, dass keiner von ihnen die Frage religio-
ser Erfahrung auch nur anndhernd mit der gleichen Strenge und
Disziplin verfolgte wie Buddha auf seiner Suche nach dem Tod-
losen. Stattdessen bestand ihr religioser Ansatz in Symphiloso-
phie: Diskussionen, die weniger darauf abzielten zu verlasslichen
Schlussfolgerungen zu kommen, sondern mehr der Unterhaltung
und dem Erkunden origineller Ideen dienten.

Schleiermacher ist der Einzige unter ihnen, der spezielle me-
ditative Reflexionen fiir das Hervorrufen eines Gefiihls von Eins-
Sein empfahl. Diese Reflexionen waren vornehmlich Ubungen der
Vorstellungskraft. Wie wir in Kapitel 5 sehen werden, bestand
eine der von ihm empfohlenen Reflexionen darin sich vorzustel-
len, alle Aspekte des eigenen Selbst zu entfernen, bis nichts mehr
iibrig bleibt. Nur dann sei Platz fiir das Erscheinen der unendli-
chen Fiille des Universums, wenn alle fritheren falschen Bindun-
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gen entfernt seien. Andere nahmen die umgekehrte Richtung:
Einen Blick auf jede Facette des Universums zu werfen um zu
verstehen, das alles, was jemals existiert hat oder existieren wird,
im gegenwartigen Moment bereits in einem selbst vorhanden ist.

In beiden Féllen merkte Schleiermacher jedoch an, dass die
Ubungen alleine nicht ausreichten, eine Erfahrung des unend-
lichen Eins-Sein sicherzustellen. Das Unendliche selbst miisse
ebenfalls aktiv werden und den leeren Behalter fiillen. Wenn dies
nicht geschehe, dann miisse man lediglich eine Haltung offener
Empfanglichkeit und Akzeptanz bewahren, bis die rechte Menge
der unendlichen Gnade eingetroffen sei.

Schlegel und Novalis verfiigten iiber eine andere Methode,
das Empfinden des Eins-Sein herbeizufithren, die sie jedoch nur
in ihren privaten Briefen und nicht in ihren Verdffentlichungen
erwéhnten: ihre Opiumtinktur. (Fur die anderen drei Autoren
konnte ich keine klaren Angaben hinsichtlich der Frage finden,
ob sie Opium nahmen.) Es wére falsch, die romantische Ver-
ehrung des Eins-Sein dem Konsum von Opium zuzuschreiben -
schliellich fanden sich Ideen des Eins-Sein iiberall in der dama-
ligen wissenschaftlichen und philosophischen Kultur -, und den-
noch: Da Opium verfiighar war und von diesen Autoren benutzt
wurde, um sich in einen, wie sie es nannten, "indischen Zustand”
zu versetzen, hilft sehr beim Verstdndnis ihres bedingungslosen
Vertrauens in Eins-Sein als etwas Gutes.

Als Schlegel 1802 das von der Kritik verrissene Drama Alar-
kos fertiggestellt hatte, erwdhnte er in einem Brief, das Stiick
ware ihm besser gelungen, wenn ihm wéhrend des Schreibens
nur nicht das Opium ausgegangen wére. In anderen seiner und
Novalis Texte erhédlt man jedoch den Eindruck, dass ihr Vorrat
an der Tinktur nicht immer knapp war. Bei dem einen handelt es
sich um Schlegels Essay, in Lucinde, in welchem er die Vorziige
des "reinen Vegetierens” anpries, den wir in Kapitel 4 diskutie-
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ren werden Ein anderer ist der Abschnitt in Novalis Novelle Die
Lehrlinge zu Sais, in welchem Liebe als der Wunsch, fliissig zu
werden, definiert wird.

"Wem regt sich nicht”, rief der Jiingling mit funkeln-
dem Auge, "das Herz in hiipfender Lust, wenn ihm das
innerste Leben der Natur in seiner ganzen Fiille in das
Gemiit kommt! Wenn dann jenes méachtige Gefiihl, wo-
fiir die Sprache keine andere Namen als Liebe und Wol-
lust hat, sich in ihm ausdehnt, wie ein gewaltiger, al-
les auflésender Dunst, und er bebend in stifler Angst
in den dunkeln lockenden Schof3 der Natur versinkt, die
arme Personlichkeit in den tiberschlagenden Wogen der
Lust sich verzehrt, und nichts als ein Brennpunkt der
unermesslichen Zeugungskraft, ein verschluckender Wir-
bel im groflen Ozean iibrigbleibt! Was ist die tiberall er-
scheinende Flamme? Eine innige Umarmung, deren siifle
Frucht in wolliistigen Tropfen heruntertaut. Das Was-
ser, dieses erstgeborene Kind luftiger Verschmelzungen,
kann seinen wolltistigen Ursprung nicht verleugnen und
zeigt sich, als Element der Liebe und der Mischung mit
himmlischer Allgewalt auf Erden. Nicht unwahr haben
alte Weisen im Wasser den Ursprung der Dinge gesucht,
und wahrlich sie haben von einem hoéheren Wasser, als
dem Meer- und Quellwasser gesprochen. In jenem offen-
baret sich nur das Urfliissige, wie es im fliissigen Metall
zum Vorschein kommt, und darum mogen die Menschen
es immer auch nur gottlich verehren. Wie wenige haben
sich noch in die Geheimnisse des Fliissigen vertieft und
manchem ist diese Ahndung des hochsten Genusses und
Lebens wohl nie in der trunkenen Seele aufgegangen. Im
Durste offenbaret sich diese Weltseele, diese gewaltige
Sehnsucht nach dem ZerflieBen.”
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Die Tatsache, dass die Romantiker die Erfahrung des Eins-
Sein auf keine systematische oder stringente Art und Weise ver-
folgten, hilft bei der Erklarung dreier Merkmale ihres religitsen
Denkens.

Zum FEinen konnten sie Religion nicht als Fertigkeit lehren.
Eins-Sein war fiir sie eine Vereinigung von inneren und aufleren
Kréften, bei welcher der auflere Beitrag ebenso entscheidend wie
der innere ist. Letztendlich handelte es sich bei dem dufleren Bei-
trag jedoch um den wichtigeren, da - wie diese Autoren erkann-
ten - es Momente gab, in welchen es ihnen nicht gelang Eins-Sein
zu erleben, und andere, in welchen sie iiberraschend vom Gefiihl
des Eins-Sein iiberwéltigt wurden. Aus diesem Grund behaupte-
te ihre Religion, trotz der groflen Bandbreite ihrer Konzepte des
Gottlichen, die Existenz einer einzelnen universellen, gottlichen
Kraft als notwendiges Prinzip des religiosen Lebens. Eine reli-
giose Erfahrung war in ihren Augen anders nicht moglich. Daher
kreisten ihre Definitionen von Religion um den Begriff "Bezie-
hung”: Aus ihrer Sicht war eine gefiihlte Beziehung zwischen dem
Individuum und einem gottlichen Prinzip die Voraussetzung fiir
Religion.

Zum Zweiten zogen sie aus dem Prinzip der Symphilosphie
die Lehre, dass Ideen nicht notwendigerweise zu konkreten Schliis-
sen fiihren miissen. Vielmehr gaben sie sich mit einem religio-
sen Ziel zufrieden, welches nie wirklich erreicht wurde. Religion
miisse man sich als fortwahrendem Prozess - dhnlich einer fort-
schreitenden Diskussion - widmen, ohne zu einem letzten Ziel zu
fithren.

Zum Dritten boten sie keine Méglichkeit der Uberpriifung
an, was als echte religiose Erfahrung gelten konne. Eins der Pa-
radoxe eines empfundenen Ein-Sein mit dem Universum besteht
darin, dass dieses individuelle Gefiihl von niemand anderem im
Universum mitempfunden werden kann. Ein Gefiithl von Eins-



82 KAPITEL FEINS

Sein wird nicht wirklich geteilt. Deshalb existiert kein externer
Mafstab dafiir, ob das Gefiihl echt ist, oder ob es tatsachlich be-
weist, dass das Universum Eins ist. Erforderlich ist ein interner
MafBstab, eine Reihe von Richtlinien fiir die das Gefithl empfin-
dende Person, damit sie von innen heraus priifen kann, ob das
Empfinden von Eins-Sein wirklich vollstandig Eins ist. Da die
Romantiker jedoch die Wahrheit ihrer Gefiihle als solche einfach
akzeptierten, ohne sie einer Priifung zu unterziehen, konnten sie
auch niemandem anderen eine Priiffungsmethode anbieten.

Und tatsachlich schlossen, wie wir in Kapitel 5 sehen werden,
ihre philosophischen Annahmen dariiber, wie der Mensch Wissen
iiber das Universum erlangt, die Moglichkeit aus, das Unendliche
als unendlich zu erleben, da endliche Moglichkeiten des Wissens
niemals etwas grofleres als sich selbst verstehen konnen. Aus die-
sem Grund wurde die romantische Idee des religiosen Erlebens
nicht nur keiner Priifung unterzogen, sondern war - in ihrem
Systemansatz - uniiberpriifbar.

In diesem Punkt setzen sie sich deutlich vom Buddha ab. Ob-
wohl er lehrte, dass es sich bei der Erfahrung des nibbana, oder
Befreiung, um etwas rein Innerliches handelt, so konnte er sei-
nen Schiilern doch eine Reihe von Tests anbieten, damit sie von
innen heraus entscheiden konnen, ob ihre Erfahrung wirkliches
Erwachen darstelle.

Hinsichtlich der Frage von Religion als Fertigkeit stellt das
o.g. zusammengenommen den ersten Aspekt ihrer Unterschied-
lichkeit dar.

e Der zweite Unterschied betrifft die Definition dessen, was
im Leben als edel zu gelten habe, und welche Pflichten aus dieser
Nobilitat erwachsen. Fiir den Buddha bestand geistige Nobilitét
in der Suche nach einem todlosen Gliick, welches nicht nur dauer-
haft sondern auch makellos ist, da es von keinerlei Bedingungen
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abhingt und damit nichts und niemandem eine Last auferlegt.
Die aus diesem Prinzip erwachsende Pflicht besteht darin, dass
der zu wahrem Gliick fithrende Praxispfad allen Wesen gegen-
iiber gutartig sein miisse. Das Prinzip der Gutartigkeit beinhal-
tete dartiber hinaus ein Prinzip von Ehrenhaftigkeit: Dass ab-
sichtliche, dem eigenen Vergniigen dienende Handlungen, welche
anderen Schaden zufiigen, zu einem Gefiihl von Reue fiihren. An-
ders ausgedriickt konnte es erforderlich sein, die eigenen Gefiihle
fiir die Pflichterfillung zu opfern.

Fiir die Romantiker lag geistige Noblesse im Erreichen eines
authentischen Gefiihls von Eins-Sein mit dem Gottlichen. Selbst
wenn fiir sie dieses Gefiihl nur voriibergehend war, so hatte es
doch einen wesenhaften Wert, der in ihrem Erleben so grof§ war,
dass sie sich die Frage nicht stellen mussten, ob sie andere beim
Streben nach diesem Gefiihl verletzen.

Schlegel z.B. lasst sein Alter Ego Julian in Lucinde nach ei-
nem durch erotische Liebe erreichten Erleben von Eins-Sein sa-
gen, dass er eine briiderliche Liebe zu allen Wesen entwickelt
habe, durch die er zu Liebeshandlungen angeregt wurde, bei de-
nen er sich nicht Regeln kiimmere. So fithre das Empfinden des
Eins-Sein automatisch zu sozialem Verhalten. Die Art und Wei-
se, wie er dabei vorging, zeigte dabei allerdings nicht besonders
viel Riicksichtnahme auf die Auswirkungen auf andere.

Insbesondere nicht, wenn es sich um Spiefibiirger handelte.
Der Ausdruck ”SpieBbiirger”, zunéchst fiir die Biirger von Je-
na ohne Anbindung zu Universitat benutzt, hatte zu jener Zeit
seine moderne Bedeutung als "Person ohne ésthetische Sensibili-
tat” angenommen. Novalis, vielleicht weil ihn seine biirokratische
Kariere standig in Kontakt mit zahlreichen Spiefbtirgern brach-
te, verteidigte die Uberlegenheit von authentischen Menschen -
die ihre Erfahrung romantisieren und das Unendliche im Endli-
chen sehen kénnen - mit starken Worten. Authentische Menschen
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zahlten also mehr als Spiefibiirger - die per definitionem nicht au-
thentisch waren -, und die Gefiihle von authentischen Menschen
seien mehr wert, da diese sensibler seien. Daher stellten sie in
seinen Augen einen natiirlichen Adel dar.

Selbst Holderlin schlug in seiner Novelle Hyperion vor, dass
Taten langfristig keine Auswirkungen auf das Universum haben,
und deshalb durch aus Versehen begangene Fehler kein wirklicher
Schaden entstehe, unabhéngig von ihren kurzfristigen Auswir-
kungen. Das Streben nach Eins-Sein mit dem Gottlichen recht-
fertige die eigenen Taten, ebenso wie das Gefiihl des Eins-Sein
den Trost spende, dass alles, wie es auch immer an der Oberfla-
che aussehen moge, am Ende gut werden wiirde. Diese Haltung
wurde allerdings nach Susettes Tod widerspriichlich; die in die-
ser Zeit entstandenen Oden und Hymnen wurden jedoch erst ein
Jahrhundert spater entdeckt.

Das Konzept der Nobilitat in der romantischen Religion hat-
te also nichts mit den Auswirkungen der eigenen Taten auf an-
dere zu tun, sondern drehte sich um die Feinsinnigkeit der ei-
genen Gefiihle. Pflicht schliele kein Gefiihl von Ehrenhaftigkeit
ein. Anstatt Opfer zu verlangen, um weder sich noch anderen
zu schaden, verlange die Pflicht lediglich die Verfolgung des ul-
timativen Gefiihls von Eins-Sein mit dem Gottlichen, wobei alle
Mittel recht waren.

Hierin besteht also der zweite Unterschied.

e Der dritte Unterschied liegt darin, dass die Romantiker ih-
re Gedanken iiber Religion publizierten, bevor sie deren langfris-
tige Konsequenzen getestet hatten, wihrend der Buddha seine
Lehrtatigkeit erst aufnahm, als er eine zeitlose Losung fiir das
in seinen Augen grundlegende religiose Problem gefunden hatte.
Das Augenmerk der Romantiker lag auf der moglichst raschen
Veroffentlichung ihrer Ideen, solange diese noch dem Zeitgeist
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entsprachen. Fiur Schlegel, der versuchte vom Schreiben zu le-
ben, war der Druck einer moglichst schnellen Publikation seiner
Gedanken besonders grof.

Zu ihren Uberzeugungen gelangten die Romantiker mittels
einer Methode, die der Buddha als "Ubereinkunft durch Reflek-
tieren von Ansichten” (MN 95) bezeichnete. Mit anderen Wor-
ten kann laut dieser Methode Wahrheit durch den Vergleich von
Ansichten und die Annahme derjenigen, auf deren Sinnhaftigkeit
man sich einigt, gefunden werden - egal ob dieser Sinn logisch
schliissig oder, wie fiir Schlegel, iberzeugend auf mehr ironische
Art und Weise ist. Die Schliisse, zu denen man nach dieser Me-
thode gelangt, sind jedoch, wie der Buddha betonte, manchmal
richtig und manchmal falsch, weshalb er es ablehnte, diese Me-
thode fiir sich selbst als Mafistab fiir Wahrheit zu verwenden,
da dies leichtfertig sei. Ein Lehrer, der nicht verantwortungsbe-
wusst zu der Frage Stellung beziehen kénne, was geschickt und
was ungeschickt sei, bietet seinen Zuhorern in seinen Augen keine
wirkliche Zuflucht. (§8)

Im Ergebnis war die Lehre des Buddhas von seiner ersten bis
zu seiner letzten Lehrrede konsistent, wahrend die Romantiker
- wenn sie denn lang genug lebten und bei geistiger Gesundheit
blieben - schliellich alle ihre fritheren romantischen Ansichten
iiber Religion widerriefen und zu eher traditionellen Formen des
Christentums zuriickkehrten. Aber obwohl sie die romantische
Religion aufgegeben hatten: Thre Schriften, in denen sie die Prin-
zipien romantischer Religion dargelegt hatten, verbreiteten sich
weiterhin durch Europa und Amerika und halten diese Prinzi-
pien bis zum heutigen Tag am Leben. Als die Katze einmal aus
dem Sack war, zeigte es sich als unmoglich, sie wieder hineinzu-
bekommen.

Die romantische Rechtfertigung fiir das Publizieren von An-
sichten, von denen sie sich spéter distanzierten, lag in ihren Au-
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gen darin, dass Wahrheit nicht statisch sei. Sie mussten ihre
Ansichten publizieren, solange diese neu waren, um ihre Lands-
leute hinsichtlich der neuesten Entwicklungen des menschlichen
Geistes auf dem Laufenden zu halten. Daher sahen sie es nicht
als unverantwortlich an, Dinge zu verdffentlichen, die heute als
wahr erscheinen, selbst wenn sie es morgen nicht mehr tun. Und
so blieben sie der romantischen Annahme treu, dass nichts vom
Menschen Entdeckte zeitlos sein kann, selbst wenn sie spéter
zahlreiche ihrer romantischen Ansichten widerriefen.

Die Ironie besteht darin, dass es sich hierbei um die einzige
Wahrheit handelte, die sie in der Tat als zeitlos ansahen. In vie-
len Kreisen, in welchen die romantischen Einfliisse Verbreitung
fanden, wird sie bis zum heutigen Tag als zeitlos angesehen, ob-
wohl sie nie bewiesen wurde.

Aus der romantischen Erfahrung der religiosen Erfahrung ist
also eine religiose Lehre entstanden, deren schlussendliches Ziel
ungetestet und untestbar ist, deren Pflichtgefiihl kein Ehrgefiihl
beinhaltet - es richtet das Augenmerk nicht auf die Konsequenzen
des eigenen Handelns sondern auf die Feinsinnigkeit der eigenen
Gefiihle -, und dessen Einstellung zur Wahrheit keine Garantie
fiir dauerhafte Wahrheit bietet.

Es wiére leichtfertig zu sagen, dass diese Ansichten lediglich
durch Sex, Drogen und Novellen inspiriert worden seien, da die
Romantiker Erben einer ernsthaften européaischen Tradition in
Wissenschaft, Philosophie und Literatur waren, die sie mit dem
Material versah, aus dem sie ihre Weltsicht errichteten, und die
sie gelehrt hatte, ihre Ansichten auf subtile und raffinierte Art
und Weise darzustellen. Aber die Tatsache, dass eine solche Tra-
dition zu einer der vorherrschenden Stromungen im westlichen
Denken wurde, sollte uns zu denken geben. Und die Tatsache,
dass diese Lehre zum HauptmafBstab fiir die Beurteilung des
Dhamma wurde, und an die das Dhamma auf seiner Reise in
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den Westen oft mit Gewalt angepasst wird, fithrt uns zu zwei
Fragen:

Wie konnte dies geschehen?

Und ist dies der beste Weg, den meisten Nutzen aus dem
Dhamma zu ziehen?

Die zweite Frage ist die wichtigere von beiden. Um einen
gewissen Hintergrund fiir die Beantwortung dieser Frage zu lie-
fern, wird im nachsten Kapitel das Augenmerk auf den Lehren
des Dhamma liegen - mit besonderem Fokus auf Punkte, die den
Lehren der Romantiker entgegenlaufen. So konnen wir bei der
Behandlung der ersten Frage etwas auflerhalb unserer eigenen
Kultur stehen und die Art und Weise untersuchen, auf welche
diese Kultur der Entstehung der romantischen Religion und ih-
rer Verbreitung in der modernen Welt Vortrieb verlieh. Dies wird
uns auch ein Gefiihl dafiir vermitteln, was auf dem Spiel steht,
wenn wir der romantischen Religion erlauben, das letzte Wort
bei der Bestimmung dessen zu behalten, was hier und jetzt als
Dhamma zu gelten hat.



KAPITEL ZWEI

Ein uralter Pfad

Der Buddha hat das Dhamma nicht erfunden. Vielmehr hatte
er, wie er selbst sagte, einen alten Pfad entdeckt, den die Bud-
dhas der Vergangenheit gefunden hatten und der seitdem zuge-
wachsen war. Seine Aufgabe bestand lediglich darin, den Weg
wieder freizulegen und andere zu lehren, diesem Weg zu folgen

(k1.

Indem er das Dhamma als Weg beschrieb, lenkte er die Auf-
merksamkeit auf den Punkt, dass er kein philosophisches System
lehrte. Stattdessen richteten sich alle seine Handlungsanweisun-
gen auf die Losung eines einzigen Problems: dem Problem von
dukkha, das als “Leiden” oder “Stress” iibersetzt werden kann
(§2). Seine Losung fiir dieses Problem - ein zu volliger Freiheit
oder Erlosung von Stress fiihrender Weg - behandelte er als eine
zu meisternde Fertigkeit (§3). Alle seine Unterweisungen laufen
auf dieses Thema hinaus, alle fiir die Meisterung dieser Fertigkeit
unwichtigen Fragen stellte er beiseite.

WEeil das richtige Verstdndnis des Problems des Leidens einen
wesentlichen Bestandteil der von ihm gelehrten Fertigkeit dar-
stellt, sprach er eine Anzahl philosophischer Fragen an. Dies je-
doch nur in dem Mafle, in welchem sie fiir seine Zielrichtung eine
Rolle spielten. Eins der markantesten Merkmale seines Dhamma
besteht in der sorgfaltigen Auswahl von Fragen, die er bereit oder
nicht bereit war zu beantworten. Tatsachlich stellt die Fahigkeit
zu wissen, welche Fragen anzusprechen und welche beiseite zu
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legen sind, einen wesentlichen Bestandteil der Fertigkeit dar, die
fir das Erreichen von Freiheit und Erlosung erforderlich ist (§4).

Entgegen einem verbreiteten Missverstdandnis wurden die Fra-
gen, welche der Buddha anzusprechen wahlte, nicht durch sein
kulturelles Umfeld bestimmt. Sein Fokus auf das Problem des
Leidens war vollig neuartig und charakteristisch fiir ihn, wie auch
seine Nichtbereitschaft, viele der in seiner Zeit aktuellen philo-
sophischen Themen anzusprechen - wie z.B. ob das Universum
unendlich sei (§5, §7). Selbst wenn er sich mit Fragen beschéftig-
te, die von seinen Zeitgenossen leidenschaftlich diskutiert wurden
- wie die Frage nach der Wirkkraft von Taten (kamma) und des-
sen Verhaltnis zu Wiedergeburt (DN 2) - dhnelte seine Antwort
in keiner Weise irgendetwas, das im alten Indien von anderen
gelehrt worden war.

Anstatt also von seinem kulturellen Umfeld bestimmt zu
werden war das Spektrum seiner Unterweisungen ausschlief3lich
durch das Problem des Leidens bestimmt. Um die Wahl der
Themen, die er ansprach, und den Umfang, in welchem er sie
ansprach, zu verstehen, muss man seine Analyse nachvollziehen
konnen, was Leiden ist, wie es entsteht, und wie man es beenden
kann.

Leiden, Seine Entstehung, Seine Beendung

GemaB den Pali-Suttas - den altesten noch vorhandenen Zeug-
nissen der Lehren des Buddha - existieren drei Arten von Leiden
und Stress: dem Stress von Schmerzen, dem Stress von Gestal-
tungen und dem Stress von Verédnderungen (SN 38:14). Bei der
zweiten - Stress von Gestaltungen - handelt es sich um die Art
von Stress, die tatséchlich den Geist beschwert. Deshalb ist es
diese Art von Stress, auf deren Uberwindung Buddhas Lehren
abzielen. Ist dies erreicht, so belasten die anderen beiden Arten
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von Stress den Geist iiberhaupt nicht mehr.

“Gestaltungen” (sankhara) ist ein Fachbegriff, der wortge-
treu “zusammensetzen” tbersetzt werden kann. Er hat in den
Lehren Buddhas zahlreiche Bedeutungen, von denen die fiir un-
sere Zwecke wesentliche die zielgerichtete Aktivitiat des Geistes
ist, mit denen dieser seine Erfahrungen gestaltet.

Aus buddhistischer Sicht ist der Geist nicht passiv. Da er fiir
einen mit zahlreichen Begierden und Bediirfnissen ausgestatteten
Korper verantwortlich ist, muss er fiir die Befriedigung dieser Be-
diirfnisse einen aktiven Ansatz wéhlen. Noch vor den Sinneskon-
takten konditioniert der Geist sich selbst, um die Sinneskontakte
zur Befriedigung des jeweiligen Bediirfnisses zu formen (§25). Da
er aktiv ist, muss er auch sich selbst nédhren (§26).

Der Geist wird also von sowohl physischen wie mentalen Be-
gierden getrieben. Um diese Begierden zu befriedigen, konstru-
iert er fiinf Arten von Aktivitat:

Seine Empfindung der Korperform

Gefiihle

Wahrnehmung

Gestaltungen und

Sinnesbewusstsein

Diese fiinf Aktivitdten, Aggregate (khandha) genannt, sind bei
der Suche des Geistes nach Nahrung immer mit im Spiel. Er be-
wohnt und benutzt die Form des Korpers auf der Suche nach
Nahrung; er versucht, Hungergefiihle zu vermeiden und Gefiihle
von Befriedigung zu erzeugen; er lernt zu erkennen, welche Arten
von Hunger er hat und welche Nahrung ihn stillen kann, er muss
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das Rohmaterial von Erfahrungen in eine Form tiberfithren, die
als Nahrung konsumiert werden kann; und er muss all diese Ak-
tivitaten bewusst durchfithren, um ihren Erfolg sicherzustellen.

Da alle diese Aktivitdten so wesentlich fiir die Nahrungszu-
fuhr sind, neigt der Geist dazu, sich selbst auch von ihnen zu
néhren (§19). Diese zweite Ebene der Erndhrung wird upadana
genannt, ein Begriff, der sowohl “Nahrung” als auch “Anhaften”
bedeuten kann. Das Anhaften kann vier Formen annehmen: An-
haften an sinnlicher Leidenschaft, Anhaften an Gewohnheiten
und Praktiken, Anhaften an Ansichten und Anhaften an Theo-
rien iber das Thema des Selbst.

Der Akt des Anhaftens an den fiinf Aggregaten ist Buddhas
Definition des Stresses von Geistesformationen (§3). Dies aus
zwei Griinden: Der Akt des Anhaftens ist an sich stressvoll, und
die Dinge, an denen festgehalten wird, andern sich standig -

wechselnd zwischen angenehm und unangenehm -, sodass der
Geist keine Ruhe findet.

Der Buddha identifizierte als Grund fiir dieses Anhaften das
Verlangen, welches zu Werden fiihrt (§3). “Werden” (bhava) ist
ein weiter Fachausdruck. Er bezeichnet das Annehmen einer Iden-
titat zur Befriedigung eines Verlangens in einer bestimmten Er-
fahrungswelt, wobei “Erfahrungswelt” hier entweder eine physi-
sche oder mentale Welt - klein oder grofl - meint. Werden in ei-
nem grofleren Mafistab wiirde die Verortung in der Gesellschaft
oder im Universum beinhalten. Werden in kleinerem Maflstab
konnte als Reaktion auf ein bestimmtes Verlangen entstehen.
Fir einen Menschen, der beispielsweise Lust auf ein Eis ver-
spiirt, besteht die Erfahrungswelt aus allem, was ihn dem Eis né-
her bringt oder davon fern hélt. Andere Aspekte der physischen
Welt wéren in Bezug auf dieses bestimmte Verlangen unwichtig.
Seine Identitit wiirde zwei Formen annehmen: Identifikation mit
einer Selbstempfindung des zukiinftigen Genieflens nach Erlan-
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gung des Eises (der Konsument) und Identifikation mit einer
Selbstempfindung, die aus dem Spektrum an Féahigkeiten und
Mitteln besteht, welche die Befriedigung des Verlangens begtins-
tigen oder behindern (der Produzent). Andere Fahigkeiten oder
Mittel sind - fiir dieses bestimmte Werden - unwichtig.

Dies bedeutet, dass sich Werden oft d&ndert, manchmal von
einem Augenblick zum néchsten - abhéangig davon, auf welches
Verlangen sich der Geist gerade richtet. Selbst Werden in groflem
MafBstab ist flieBend, da der Geist nicht standig mit seiner Ver-
ortung im Universum befasst ist - wie z.B. wenn das Verlangen
nach Schokoladeneis tiberméchtig wird.

Werden entsteht jedoch nicht allein auf der inneren, psycho-
logischen Ebene, denn was als psychologischer Prozess beginnt,
kann zu Wiedergeburt in jeder der im Kosmos vorhandenen ex-
ternen Welten fithren. Wenn die Prozesse des Werdens nicht be-
endet werden, dann bilden sie den Nahrgrund, der unendlich oft
zur Annahme verschiedener Identitaten bei verschiedenen Wie-
dergeburten fithren kann - in Bereichen der Sinne, im Formen-
bereich und im Bereich der Formlosigkeit (§§9 - 10).

Es existieren drei Arten von Verlangen, welche zu Werden
fithren. Eine davon ist das Verlangen nach Werden selbst. Eine
andere ist das Verlangen nach Sinnlichkeit, mit welcher die Lei-
denschaft des Geistes gemeint ist, Pléane fiir sinnliche Freuden
zu schmieden. Mit anderen Worten sind also die Geniisse selbst
nicht die Ursache fiir Leiden oder die Entstehung von Werden.
Die Obsession des Geistes mit dem Schmieden von Planen zur
Erlangung von sinnlichen Freuden ist die Ursache fiir beides.

Die dritte Art von Verlangen ist - paradoxerweise - das Ver-
langen nach Nicht-Werden, also der Wunsch, ein bestimmtes
Werden nach seiner Entstehung zu zerstéren. Dies fiihrt aller-
dings zu weiterem Werden, da man beim Verfolgen dieses Ver-
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langens die Identitét eines Zerstorers annimmt. Auf der Makro-
ebene kann diese Art von Verlangen zu Wiedergeburt in einem
unbewussten Bereich fithren, aus dem man schliellich zur Be-

wusstseinsebene und den Prozessen des Verlangens zuriickkehrt
(DN 1).

Die Aufhebung des Leidens erfolgt durch die vollstdndige
Aufgabe der drei Arten des Verlangens. Die daraus resultierende
Freiheit wird nibbana genannt. Dieser Begriff aus dem Pali be-
zeichnet im allgemeinen Sprachgebrauch das Loschen eines Feu-
ers. Zur Zeit des Buddha sagte man, ein Feuer halte an seinem
Brennstoff fest (wiederum upadana). Man sagte weiter, dass es
durch das Loslassen vom Brennstoff und das folgende Verloschen
befreit, ungebunden und in einen ruhigen, kiihlen, friedvollen
Zustand versetzt wird. Daher ist die beste Ubersetzung fiir nib-
bana Befreiung. Gleichzeitig verweist die dem Wort ”"Befreiung”
innewohnende Bildsprache direkt auf Vorstellungen von Ernéh-
rung und macht damit eines deutlich: "Du bist nicht Gefangener
deines Essens. Stattdessen bist Du Gefangener deines eigenen
Anhaftens und Erndhrens. Freiheit erwachst aus dem Loslassen
der Objekte, von denen Du dich erndhrst.”

Obwohl es sich bei dieser Befreiung um das ultimative Gliick
handelt, so kann es dennoch nicht als Gefiihl klassifiziert werden,
da es nicht die fiir Gefiihle typischen Merkmale des Entstehens
und Vergehens aufweist (§51; §§53 - 54). Es handelt sich auch
um keinen Zustand des Eins-Sein oder der Nicht-Dualitat, da -
wie der Buddha wéhrend seiner Praxis lernte - selbst die hochste
Form von Nicht-Dualitit entsteht und vergeht (§23). Und Befrei-
ung wird nicht einmal als Welt im Kosmos klassifiziert. Stattdes-
sen handelt es sich im eine elementare Eigenschaft (dhatu) oder

Dimension (ayatana), die auferhalb von Raum und Zeit liegt,
aber durch den Geist erreicht werden kann (§52; §§47 - 48).

Diese Befreiung ist aus zwei Griinden auch keine Riickkehr
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zum Ursprung aller Dinge: 1) Alle Phianomene haben ihre Ur-
sprung, wie der Buddha sagte, nicht in Reinheit sondern im
Begehren. Und die Befreiung ist das Ende aller Dinge (§11).
2) Wenn die Befreiung eine Riickkehr zu einem Ursprung wé-
re, dann ware sie nicht endgiiltig sondern wiirde wiederum zur
Quelle neuen Werdens. Ebenso ist die Befreiung keine Riickkehr
zu einem vermeintlich unschuldigen Kindheitszustand. Da der
Geist eines Kindes unwissend und durch Begehren getrieben ist,
wére es nutzlos, zu diesem Zustand zurtickzukehren (§34).

Stattdessen ist die Befreiung vollstandig ungestaltet (§§50 -
51), weshalb es vollstandig iiber das Werden hinausgeht. Und
tatsachlich ist eine der ersten Erkenntnisse beim vollstandigen
Erwachen, dass es zu keinem weiteren Werden mehr kommen
wird. Aus diesem Grund bringt es vollige Befreiung von Lei-
den und Stress mit sich. In Anbetracht der Tatsache, dass alles
Gestalten Leiden mit sich bringt, kann nur eine ungestaltete Di-
mension, die frei von Werden ist, diese Befreiung leisten.

Da die Befreiung ungestaltet ist, kann sie durch keine Tétig-
keit des Geistes verursacht werden. Sie kann jedoch durch einen
Praxispfad erreicht werden, so wie eine zu einem Berg fiihrende
Strafle diesen zwar nicht erzeugt aber dennoch zu ihm hinfithren
kann. Dies ist ein weiterer Grund, warum die Praxis als Pfad be-
zeichnet wird. Er besteht aus Fertigkeiten, welche den Geist bis
zu dem Punkt starken, an dem der Geist keine weitere Nahrung
braucht, und versetzt ihn in die Lage, Leidenschaftslosigkeit fiir
alle Arten von Anhaften und Begehren zu entwickeln. Da Lei-
denschaft den Antrieb fiir den Geist darstellt, zu gestalten, fithrt
Leidenschaftslosigkeit zum Ende aller Gestaltungen (§30).
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Der Pfad

Der Pfad zum Aufheben des Leidens wird der Edle Acht-
fache Pfad genannt, da er zu edlem Gluck fihrt - frei von Al-
tern, Krankheit und Tod - und weil er aus acht Faktoren be-
steht: rechte Ansicht, rechter Absicht, rechte Rede, rechtes Han-
deln, rechter Lebensunterhalt, rechte Anstrengung, rechte Acht-
samkeit und rechte Sammlung (§58). Jeder dieser Faktoren ist
“recht” insofern, als dass er eine Funktion bei der Beendigung
des Leidens hat. Jeder Faktor unterscheidet sich deutlich von
seinem falschen Gegenstiick. Eine Analogie im Kanon vergleicht
die Faktoren des falschen Wegs mit dem Versuch, eine Kuh zu
melken, indem man an ihren Hoérnern dreht. Dem rechten Weg
zu folgen bedeutet, eine Kuh zu melken, indem man ihre Zitzen
ausstreicht. (§59).

Da der Pfad zur Beendigung des Leidens etwas Konstruier-
tes ist, wiahrend die Befreiung etwas Unkonstruiertes ist, muss
der Pfad strategisch angegangen werden (§50). Er erfordert Ver-
langen und sogar Festhalten an geschickten Gewohnheiten und
Praktiken und an geschickten Ansichten, die zu geschickten Zu-
stdnden des Werdens fithren (§§11-13). Sobald diese Aktivitédten
jedoch ihre Arbeit getan haben, miissen sie aufgegeben werden.
Ein Bild im Kanon vergleicht diese Strategie mit dem Akt, in
einen Park zu gehen: Das Verlangen ist erforderlich, um die An-
strengung zu unternehmen, in den Park zu gehen, aber wenn
der Park erreicht ist, wird das Verlangen aufgegeben. Ein ande-
res Bild ist die Uberquerung eines Flusses mit einem Flof: Man
hélt sich an dem Flof§ fest, wahrend man den Fluss iiberquert,
aber wenn man das andere Ufer erreicht hat, lasst man das Flof3
dort liegen und setzt seinen Weg fort.

Aus diesem Grund gibt es viele Stufen auf dem Pfad, eine
Tatsache, die sich in den beiden Faktoren des Pfades widerspie-
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gelt, die uns hier unter der Uberschrift Unterscheidungsvermo-
gen oder Weisheit am unmittelbarsten betreffen: rechte Ansicht
und rechter Entschluss.

Rechte Ansicht besteht aus den Hypothesen, die angenom-
men werden miissen, um dem Pfad zu folgen. Diese fallen in drei
Hauptebenen.

Auf der ersten Ebene, weltliche rechte Ansicht genannt, wer-
den die Prinzipien akzeptiert, dass Vergniigen und Schmerz aus
den eigenen Handlungen resultieren, dass diese Handlungen Er-
gebnisse haben konnen, die sich von einem Leben auf nachfol-
gende Leben erstrecken, und dass es Menschen gibt, die durch
ihre Praxis den Punkt erreicht haben, an welchem sie ein di-
rektes Wissen dieser Prinzipien erfahren und sie nicht nur vom
Horensagen her kennen (§62).

Diese Prinzipien erfiillen zwei Funktionen. Sie erklaren, wie
der Pfad funktionieren kann, und sie geben auch die Motivation,
ihm zu folgen.

In ihrer erklarenden Funktion nehmen sie Stellung zu drei
grofen philosophischen Fragen: der Natur des Handelns, der Wir-
kungsweise von Kausalitdt und der Frage der Entscheidungsfrei-
heit.

Handlung, oder Kamma, identifizierte der Buddha als die Ab-
sicht, welche Gedanken, Worte und Taten motiviert (AN 6:63).
Aus diesem Grund muss jeder Versuch, das Problem von Lei-
den und Stress zu losen, die Absichten des Geistes ins Blickfeld
nehmen.

In Bezug auf Kausalitdt lehrte der Buddha, dass Gliick und
Schmerz eines jeden Menschen aus vergangenen und aus gegen-
wartigen Handlungen resultieren. Wenn alles aus vergangenen
Handlungen resultierte, konnte in der Gegenwart nichts geandert
werden, und es gibe keine Moglichkeit, einen neuen Handlungs-
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weg einzuschlagen (§8). Es muss die Freiheit geben, zu wéhlen,
wie die eigenen gegenwartigen Handlungen aussehen sollen. Da-
mit es eine solche Moglichkeit geben kann, darf Kausalitéit nicht
linear oder mechanisch sein. Buddhas Darstellung von Kausalitét
ist etwas komplexer - er vergleicht ihn mit dem Fluss des Was-
sers -, in dem sich Ergebnisse umkehren und auf ihre Ursachen
einwirken konnen, so wie Fliissse Wirbel und Gegenstromungen
haben koénnen.

Aus der Sicht des Praxis-Anfangers muss die Entscheidungs-
freiheit als Arbeitshypothese akzeptiert werden, denn sonst giabe
es keine Motivation, die fiir die Praxis erforderliche Anstrengung
auf sich zu nehmen oder auch nur zu glauben, dass eine Hand-
lungsweise geschickter sei als eine andere. Erst mit dem Errei-
chen des Erwachens und der daraus resultierenden totalen Frei-
heit bestatigt man, dass die relative Freiheit der Wahl innerhalb
des Bereichs der Kausalitét real ist.

Diese kammischen Prinzipien, kombiniert mit der Lehre, dass
Kamma einen Einfluss auf die Prozesse der Wiedergeburt hat,
liefern auch die Motivation dafiir, dem Pfad zur Beendigung des
Leidens zu folgen, indem sie zwei Emotionen férdern.

Die erste Emotion ist Aufmerksamkeit (appamada): die Er-
kenntnis, dass die eigenen Handlungen - selbst die absichtlichen
Gedanken - entweder zu langfristigem Leiden oder zu langfris-
tigem Gliick fithren konnen, und dass man daher stets darauf
achten muss, eine geschickte Handlungsweise zu wéhlen. Wie
der Buddha bemerkt, ist diese Erkenntnis die Grundlage aller
geschickten Gedanken, Worte und Taten (§33). Anders ausge-
driickt: Er bezieht keine Stellung zu der Frage, ob der Geist von
Natur aus gut oder schlecht ist. Der Geist ist - wie er sagt -
zu allen Arten von Handlungen fahig und kann sich so schnell
verdndern, dass es hierfiir keine adidquate Analogie gibt (§§31-
32). Das Einzige, was ihn fortgesetzt geschickt handeln lasst, ist
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ein Gefiithl der Aufmerksamkeit: dass die eigenen Handlungen
wichtig sind, und dass das Gliick davon abhéngt, sie weise zu
wahlen.

Die zweite Emotion, die durch die weltliche rechte Ansicht
hervorgerufen wird, ist sanivega, ein Begriff, der Schrecken, Dring-
lichkeit oder Bestiirzung bedeutet. Wenn man samvega fiihlt,
sieht man, dass der Kreislauf der Wiedergeburt potenziell endlos
ist und dass er keine Garantie fiir Sicherheit bietet - ein Mensch
kann viele Leben lang geschickt handeln und im Ergebnis ei-
ne angenehme Wiedergeburt erlangen, aber dann selbstgefillig
und unachtsam werden und in ungeschickte Wege zuriickfallen.
Dieses Gefiihl der iiberwéltigenden Gefahren von wiederholten
Geburten und Wiedergeburten ist es, welches die Motivation fiir
die Suche nach einem Weg aus dem Kreislauf liefert (§§ 27-28;
AN 5:57).

Diese Prinzipien iiber Kamma und Wiedergeburt sind fiir
das Verstandnis notwendig, wie der Pfad zum Ende des Leidens
funktionieren konnte. Sie stellen deshalb den Hauptbereich dar,
in welchem der Buddha metaphysische Fragen direkt ansprach:
die Realitat von Kausalitat, die Realitédt des Handelns, die Wirk-
kraft des Handelns, Erfahrung zu formen, und die Macht des
Verlangens, Bewusstseinsakte aufrechtzuerhalten, wenn es den
Koérper am Ende eines Lebens fallen ldsst und sich auf den Weg
in einen anderen fiir das nachste Leben macht.

Wie bereits erwahnt, folgte die Behandlung dieser Themen
durch den Buddha nicht einfach den Glaubensvorstellungen sei-
ner Zeit. Die Fragen von kamma und Wiedergeburt wurden un-
ter seinen Zeitgenossen leidenschaftlich diskutiert. Einige philo-
sophische Schulen bezweifelten die Realitdt sowohl von kamma
als auch von Wiedergeburt. Andere, die beides fiir real hielten,
leugneten, dass kamma irgendeinen Einfluss auf Wiedergeburt
habe. Selbst unter den Schulen, die lehrten, dass kamma die
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Wiedergeburt bestimmt, war das Verstandnis der kausalen Be-
ziehung zwischen den beiden linear und deterministisch. Wenn
man einmal etwas getan hatte, gebe es keine Moglichkeit, die Re-
sultate, denen man sich gegeniibersehen wiirde, abzuschwachen
oder zu formen (DN 2). Man habe keine Entscheidungsfreiheit.
Daher waren die Lehren des Buddha zu diesen Themen und ih-
re Beziehung zum Prozess des Werdens im Geist vollig neu und
unverwechselbar.

Es ist wichtig zu beachten, dass die weltliche rechte Ansicht
mit Begriffen des Werdens arbeitet: Menschen handeln auf eine
Art und Weise, die sie dazu bringt, Identitaten in einer Welt
nach der anderen anzunehmen.

Auf der zweiten Ebene der rechten Sichtweise, transzendente
rechte Sichtweise genannt, entfallen diese Begriffe vollig. Hier-
durch wird das durch die Tatsache aufgeworfene Rétsel vermie-
den, dass sowohl das Verlangen nach Werden als auch das Ver-
langen nach Nicht-Werden als Ursachen des Leidens wirken: Auf
dieser Ebene werden alle Fragen und Begriffe, die mit Welten
und Identitaten zu tun haben, vollig fallengelassen. Stattdessen
wird die Aufmerksamkeit darauf gelenkt, Erfahrung in Bezug auf
die vier oben beschriebenen edlen Wahrheiten iiber Stress und
Leiden zu betrachten: Dass das Leiden aus dem Anhaften an
die fiinf Aggregate besteht, dass die drei Formen des Verlangens
die Ursache des Leidens sind, dass das Aufgeben dieser Formen
des Verlangens die Beendigung des Leidens darstellt, und dass
der Edle Achtfache Pfad der Pfad zur Beendigung des Leidens
ist. Keine dieser Wahrheiten beriihrt Fragen von Identitat oder
Welten.

Auf dieser Ebene teilt Rechte Ansicht Erfahrung nicht nur
in diese vier Kategorien ein, sondern gibt auch Anweisungen,
wie mit jeder zu verfahren sei: Das Leiden soll verstanden, seine
Ursache aufgegeben, seine Beendigung verwirklicht und der Pfad
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zu seiner Beendigung entwickelt werden (§3).

Die dritte und letzte Ebene der Rechten Ansicht wird ange-
nommen, wenn all diese Pflichten erfiillt sind und die einzige
verbleibende Pflicht fiir den Geist darin besteht, alles loszulas-
sen, was entsteht und vergeht, sogar den Pfad, sogar die Rechte
Ansicht (§63). Auf diese Weise fiithren die Ebenen der Rechten
Ansicht zu ihrer eigenen Transzendenz (§7). So fiithrt ein gestalte-
ter Pfad zum Nicht-Gestalteten. Es ist auch das, was die Rechte
Ansicht recht macht.

Rechte Absicht ist der zweite Faktor des Pfades, bei wel-
chem Unterscheidungsvermogen eine Rolle spielt. Auch Rechte
Absicht wirkt sowohl auf weltlichen wie auch auf transzendenten
Ebenen, da die Absicht darstellt, nach den weltlichen und tran-
szendenten Einsichten der Rechten Ansicht zu handeln. Auf der
weltlichen Ebene bedeutet dies die Absicht, drei Arten von un-
geschickten Absichten - Sinnlichkeit, boser Wille und Schédlich-
keit - aufzugeben und sie durch ihre geschickten Alternativen zu
ersetzen: Entsagung, Wohlwollen und Mitgefiihl. Diese geschick-
ten Absichten liefern dann die Motivation fir die Ausfithrung
der iibrigen Faktoren des Pfades.

Hier ist es wichtig, zwei Merkmale der weltlichen Rechten
Absicht zu beachten: (1) Wie der erste Punkt in der Liste der
ungeschickten Absichten andeutet, gibt es auf dem Pfad zum
Ende des Leidens keinen Platz fiir sinnliche Leidenschaft. (2)
Wohlwollen und Mitgefiihl sind dem Geist ebenso wenig ange-
boren wie ihre Gegensétze, da der Geist so wandelbar ist und
iiber Potenzial fiir geschickte wie auch fiir ungeschickte Handlun-
gen verfiigt. Daher muss man den Entschluss fassen, Wohlwollen
und Mitgefiihl zu entwickeln, und dieser Entschluss muss durch
die Einsichten der weltlichen Rechten Ansicht motiviert sein:
Dass ungeschickte Absichten zu Leiden fithren und geschickte
zu Gliick. Mit anderen Worten miissen diese geschickten Vor-
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sitze alle durch Achtsamkeit motiviert sein, durch den Wunsch,
sorgfiltig zu handeln, um Leiden zu vermeiden.

Gleichzeitig - wiederum angesichts der verédnderlichen Natur
des Geistes - vertraute der Buddha nicht darauf, dass geschick-
te Entschliisse ohne weitere Anweisung immer zu geschickten
Handlungen fithren wiirden. SchliefSlich ist es moglich, dass eine
Haltung des guten Willens die langfristigen Konsequenzen von
Handlungen ignoriert, die an der Oberflache geschickt erschei-
nen. Aus diesem Grund formulierte er spezifische Ubungsregeln,
die Rechte Rede und Rechtes Handeln zu definieren - Ubungsre-
geln, die er unter allen Umstanden bewusst zu befolgen empfahl
(SN 42:8; AN 4:99). Er beschrieb auch die guten und schlechten
Konsequenzen von Handlungen, die sich nicht dazu eignen, in
absoluten Regeln formuliert zu werden (MN 135). Und er be-
fiirwortete Wege, den Geist in Integritdit zu schulen, damit seine
Anhéanger lernen kénnen, die Ergebnisse ihrer Handlungen sorg-
faltig selbst zu beobachten (MN 61), und in Achtsamkeit - der
Fahigkeit, Dinge im Geist zu halten -, so dass sie die gelernten
Lektionen auf alle zukiinftigen Handlungen anwenden koénnen
(§35).

Auf diese Weise endet die weltliche Rechte Absicht nicht ein-
fach mit guten Absichten. Durch die Schulung des Pfades zielt

sie darauf ab, diese Absichten im téglichen Leben geschickt um-
zusetzen.

Wenn es der weltlichen rechten Absicht gelungen ist, alle drei
ungeschickten Absichten fallen zu lassen, fithrt sie weiter auf ih-
re transzendente Ebene: dem Fokus auf die geistigen Qualitéten,
die es dem Geist erlauben, in die rechte Konzentration einzutre-
ten und darin zu verweilen (MN 117). Rechte Konzentration ist
eine Art des Werdens - auf einer nicht-sinnlichen Ebene der Form
oder Formlosigkeit. Sie erlaubt jedoch aufgrund ihrer Stille und
Klarheit der Rechten Ansicht, immer subtilere Ebenen des An-



102 KAPITEL ZWEI

haftens und Begehrens aufzuspiiren, bis nur noch der Akt des
Anhaftens am Pfad selbst tibrig bleibt. Das ist der Zeitpunkt,
an dem die ultimative Ebene der rechten Ansicht ihre Arbeit
tun kann, indem sie alle Formen der Gestaltung aufgibt, was zur
Befreiung fiihrt.

Wie der Buddha lehrte

Wenn wir verstehen, wie der Buddha das Problem des Lei-
dens angegangen und gelost hat, ist leicht zu sehen, warum er
bei der Auswahl der Themen, die er ansprach und die er beiseite
legte, wahlerisch war. Die priméren Themen, die er ansprechen
musste, betrafen Fragen des Handelns und der Entscheidungs-
freiheit, denn diese waren zentrale Voraussetzungen fiir jeden
Handlungspfad, der zum Ende des Leidens kann. Er musste sich
auch mit der Art und Weise befassen, wie der Geist durch einen
aktiven Prozess zu Wissen und Ansichten gelangt und an seinem
Wissen und seinen Ansichten festhélt, denn diese Fragen waren
zentral fir das Verstandnis, wie er sich selbst Leiden schafft und
wie dieses Leiden durch einen inneren Prozess aufgelost werden
kann. Mit anderen Worten: Die Losung erforderte kein Eingreifen
von auflen. Sie erforderte den Einsatz geschickter mentaler Pro-
zesse, um ungeschickte mentale Prozesse aufzugeben, und dann
die Verfeinerung dieser geschickten Prozesse, bis sie den Weg zu
einer Erfahrung jenseits von Prozessen jeder Art - physisch oder
mental - 6ffnen.

In dieser Hinsicht kann man seinen Ansatz als radikal phé-
nomenologisch bezeichnen. Das bedeutet, dass er sich um die
von [hnen direkt erlebte Erfahrung dreht - dem Teil Threr Erfah-
rung, in die kein anderer Einblick hat und den Sie mit niemand
anderem teilen konnen. Das Hauptproblem auf dieser Ebene ist
das Leiden, welches Sie direkt erleben, etwas, das kein ande-
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rer fithlen oder nachvollziechen kann. Das Gleiche gilt fiir den
Hunger, der das Leiden verursacht: Sie allein erleben ihn, also
konnen nur Sie ihn aufgeben. Der Weg zur Losung des Problems
besteht ebenfalls aus Prozessen, die Sie direkt erleben, weshalb
jeder Mensch den Weg fiir sich allein entwickeln muss. Und die
Losung, wenn sie kommt, wird ebenfalls auf dieser Ebene erlebt,
weshalb das Erlebnis der Befreiung eines Menschen durch keinen
anderen Menschen direkt nachvollzogen werden kann.

Da das Dhamma des Buddha auf diese Ebene ausgerichtet
ist, musste er ein spezielles Vokabular entwickeln, um es zu be-
schreiben. Er beschéftigte sich mit Fragen, bei denen es um die
gemeinsame Realitdat von Menschen geht, nur dann, wenn die-
se Fragen halfen, die Aufmerksamkeit zuriick auf die Losung des
Problems des Leidens auf der phanomenologischen Ebene zu len-
ken.

Zum Beispiel behandelte er Fragen, die sich um Begriffe des
Werdens drehten - die Identitdt des Selbst, die Natur oder den
Ursprung der Welt - provisorisch auf der Ebene der weltlichen
Rechten Ansicht. Er machte auf dieser Ebene Gebrauch von Kon-
zepten des Selbst, konzentrierte sich dabei aber immer auf die
Frage, was das Selbst tun kann, und nicht, was es ist - dies,
um seine Zuhorer tiberzeugen zu konnen, dass es in ihrer Macht
steht, dem Pfad zu folgen. In dhnlicher Weise beschrieb er die
Welten, zu denen Handlungen fiihren konnen, um die Menschen
zur Achtsamkeit in Bezug auf ihre Handlungen anzuregen. Er
stellte fest, dass allen Welten ein innewohnender Zweck fehlt
(DN 1), damit die Menschen - in der Erkenntnis, dass ihr Leiden
keinem hoheren Plan dient - sich frei fiihlen wiirden, es zu ihrem
eigenen Zweck zu machen, das Leiden zu beenden. Aber er liefl
sich nie auf Fragen ein, wie das Universum entstanden sei oder
welches seine endgiiltigen Dimensionen in Raum und Zeit sein
konnten (DN 11; AN 4:45; AN 4:77).
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Auf der Ebene der transzendenten rechten Ansicht lehnte es
der Buddha jedoch vollstandig ab, Fragen, die in Begriffen des
Selbst und der Welt formuliert waren, anzusprechen - abgesehen
davon, sie zu demontieren -, weil der einfache Akt des Denkens
in diesen Begriffen, unabhéngig davon, wie man die Fragen, die
sie hervorriefen, beantwortete, dem Ende des Leidens im Wege
stehen wiirde.

Das war der Grund, warum er viele Fragen beiseite legte, mit
denen sich die Philosophen und Theologen seiner Zeit und die
Denker seit Menschengedenken obsessiv beschéftigt haben: Was
ist das Selbst? Existiert es? Existiert es nicht? Ist es das Gleiche
wie der Korper? Ist es vom Korper getrennt? Wie kann man es
erkennen? Direkt? Indirekt? Ist es grundsatzlich gut? Grundsétz-
lich schlecht? Ist die Welt ewig? Ist sie es nicht? Ist sie endlich?
Unendlich? Ist alles ein Eins-Sein? Ist alles eine Vielheit? (§5;
§11; §§15 —17; §25)

Der Buddha wich diesen Fragen aus, indem er seinen Zu-
hoérern empfahl, die Handlungen und Absichten zu betrachten,
durch die Konzepte von ”Selbst” und "Welt” im Geist gebil-
det werden, um zu sehen, dass diese Handlungen notwendiger-
weise Anhaften und Werden - und damit Leiden - beinhalten.
Sein komplexester Ausdruck des kausalen Prinzips, das diesen
Handlungen und Absichten zugrunde liegt - Bedingte Zusam-
menentstehung (paticca samuppada) - erklart, wie ”Selbst” und
"Welt” durch Prozesse gebildet werden, die nicht in Begriffen
von "Selbst” und "Welt” gefasst werden miissen. Auf diese Weise
zeigte er, dass diese Begriffe nicht grundlegend fiir die Erfahrung
sind und dass Erfahrung sinnvoll verstanden werden kann, ohne
auf sie zurtuckgreifen zu miissen (§25).

Wie oben erwéhnt, hat er auch gezeigt, dass die kausalen Be-
ziehungen, die zu diesen Begriffen fithren, weder deterministisch
noch zielgerichtet sind. Mit anderen Worten, sie miissen nicht
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entstehen, und sie dienen keinem hoheren Zweck, der Vorrang vor
dem Geist hat, der sie erschafft. Dies bedeutet, dass es den Men-
schen freisteht, sie nicht zu erschaffen. Sie sind frei, Erfahrungen
einfach als Handlungen zu verstehen, die zum Leiden oder davon
weg fithren, und frei zu entscheiden, in welche Richtung sie ihre
Handlungen lenken wollen. Der Zweck dieser Analyse war, dass
seine Schiiler, sobald sie (1) den Zusammenhang zwischen den
Handlungen und Absichten, die zu Konzepten von ”Selbst” und
"Welt” fithren, (2) das daraus resultierende Leiden und (3) die
Tatsache, dass sie diese Handlungen und Absichten nicht weiter
produzieren miissen, gesehen haben, ganz natiirlich Handlungs-
weisen entwickeln wollen wiirden, die in die andere Richtung,
weg vom Leiden, fithren.

Handlungsweisen dieser Art beginnen mit den Praktiken, die
darauf abzielen, Leidenschaftslosigkeit fiir das Anhaften und Ver-
langen zu entwickeln, das die Vorstellungen von ”Selbst” und
"Welt” mit sich bringen. Da das Anhaften an Vorstellungen vom
Selbst eine der grundlegendsten Formen des Anhaftens darstellt,
konzentrierte sich der Buddha besonders darauf zu zeigen, dass
jede mogliche Annahme iiber das Selbst - dass es eine Form be-
sitzt oder formlos ist, dass es endlich oder unendlich ist - es letzt-
endlich nicht wert ist, an ihr festzuhalten (§§18 -19). Insbesonde-
re die Vorstellung, dass das Selbst mit dem Kosmos identisch ist,
hob er als besonders toricht hervor, vielleicht weil sie den Fokus
vollig von der Vorstellung des Selbst als blole Fabrikation oder
Handlung ablenkt (§§21- 22). Sie lenkt den Fokus auch davon ab,
diesen Akt des "Selbstens” auf der phanomenologischen Ebene
zu sehen, auf welcher das Leiden, welche das Selbsten mit sich
bringt, am direktesten gesehen werden kann. Der Zweck dieser
ganzen Analyse war nicht, zu dem Schluss zu kommen, dass es
kein Selbst gibt, sondern schlicht Leidenschaftslosigkeit fiir je-
den Versuch zu entwickeln, irgendetwas als das eigene Selbst zu
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identifizieren, da Leidenschaftslosigkeit den Geist zur Befreiung
fiihrt.

So weisen sowohl der Inhalt der Lehren des Buddha - was er
lehrte - als auch ihre taktische Herangehensweise - wie er lehrte
- immer wieder auf das hin, was er die "unprovozierte Befreiung
des Gewahrseins” (akuppa cetovimutti) nannte. Diese Befreiung
ist total und endgiiltig, da sie den Geist von jeder moglichen
Last oder Begrenzung befreit (§39). Sie ist im doppelten Sinne
des Wortes unprovoziert: (1) Sie wird nicht durch die Provoka-
tion irgendeines kausalen Faktors verursacht. (2) Sie kann nicht
provoziert werden, um etwas anderes zu verursachen. Sobald sie
erreicht ist, gibt es kein Kamma mehr, keinen Hunger und somit
auch keine Notwendigkeit fiir Begehren. Damit gibt es kein Mit-
tel mehr, mit dem der Geist jemals zum Werden zuriickkehren
konnte.

Weil diese Befreiung weder Ursache noch Ergebnis ist, liegt
sie jenseits aller bedingten oder gestalteten Natur (§§48 - 49).
Weil sie kein Zustand des Werdens ist, gehort sie nicht zum Be-
reich "Welt” oder "Kosmos” oder tiberhaupt zu irgendeinem Ort
im physischen oder geistigen Raum. Deshalb sind diejenigen, die
diese Befreiung erlangen, "tiberall befreit” (§§42 - 44). Sie liegt
auch auflerhalb der Zeit und unterliegt nicht den Verdnderun-
gen in der Kultur oder der menschlichen Gesellschaft oder gar
der Evolution oder Devolution des Kosmos als Ganzes. Daher
bezeichnete der Buddha sie als die Essenz der Lehre - das Wort
"Essenz” (sara) bedeutet auch Kernholz, der Teil des Baumes,
der stehen bleibt, selbst wenn die weniger dauerhaften Teile des
Baumes absterben (§11; §§39 - 41).
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Den Pfad offen halten

Obwohl der Buddha den Pfad zur Befreiung nicht als Teil des
Kerns der Lehre einstufte, sah er den Pfad in einer besonderen
Beziehung zum Kern, so wie das Weichholz eines Baumes direkt
mit dem Kernholz verbunden ist. Auf diese Weise ist die Freiheit
dieser Befreiung der gemeinsame Geschmack aller seiner Lehren
(541).

Eine der ersten Erkenntnisse, die ein Meditierender beim ers-
ten Vorgeschmack des Erwachens hat, ist, dass es keinen ande-
ren Pfad gibt, der dorthin fiihren kann, denn der Edle Achtfache
Pfad ist der einzige Weg, durch den die Gestaltungen, die der
Befreiung im Wege stehen, aufgelost werden konnen (§57). Aus
diesem Grund stufte der Buddha die rechte Ansicht als eine ka-
tegorische Lehre ein - wahr fiir alle -, weil sie sich mit geistigen
Prozessen auf eine Weise befasst, die iber die Kultur hinausgeht
(§46).

Eine weitere Erkenntnis, die auf den ersten Geschmack des
Erwachens folgt, ist, dass dieser Pfad auflerhalb der Lehren der
Buddhas nicht zu finden ist (§§55 - 56). Andere religiése Leh-
ren mogen Elemente des Edlen Achtfachen Pfades enthalten, wie
z.B. die Praxis der Tugend oder starke Konzentration, aber da
ihnen die rechte Ansicht fehlt - und sie daher versdumen, die
richtigen Fragen zu stellen, welche totale Leidenschaftslosigkeit
fiir selbst die subtilsten Ebenen der Gestaltung in den hochsten
Konzentrationszustanden hervorrufen - bleiben sie in Zustédnden
des Werdens stecken.

Die Behauptungen des Buddha iiber die auflergewohnliche
Natur seines Dhamma entsprangen nicht dem Stolz oder der Ah-
nungslosigkeit. Schliellich hat er, wie wir bereits bemerkt haben,
nicht behauptet, das Dhamma erfunden zu haben, oder gar der
Erste gewesen zu sein, der es gefunden hat. Der Pfad ist nicht
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wahr, weil er ”"sein” ist. Er ist wahr, weil es der einzige Pfad ist,
der zur vollstandigen Befreiung fiihrt.

Auf diese Weise ist die Autoritdt des Buddha nicht die eines
Schopfergottes, sondern die eines Experten, der eine Fertigkeit
entdeckt und perfektioniert hat und sie unversehrt weitergeben
will. Und weil diese Fertigkeit nicht einfach eine Ausbildung im
Verstehen von Worten war, sondern eine Schulung des gesamten
Charakters, erkannte er, dass sie durch Freundschaft und hau-
figen Umgang mit denjenigen weitergegeben werden musste, die
diese Fertigkeiten bereits gemeistert hatten. Tatsachlich nann-
te er vorbildliche Freundschaft - mit Menschen, die mit Uber-
zeugung, Grofiziigigkeit, Tugend und Unterscheidungsvermogen
ausgestattet sind - als den wirksamsten dufleren Faktor, der zum
Erwachen fiithrt (§§ 64 - 65).

Aus diesen Griinden lehrte der Buddha nicht nur einen Kor-
pus von Lehren, sondern richtete auch ein System der Lehre
in den von ihm gegriindeten Monchsorden ein, damit die Fer-
tigkeiten von Generation zu Generation weitergegeben werden
konnten. Weil sinnliche Begierde ein Hindernis auf dem Pfad
war (§§13 - 14) - und weil er wollte, dass diese Orden fiir ihre
Laien-Unterstiitzer keine Last darstellen - formulierte er Regeln,
um sicherzustellen, dass diese Orden zolibatar waren. Und um si-
cherzustellen, dass die Lehren klar verstanden wurden, etablierte
er innerhalb dieser Orden eine Kultur des gegenseitigen Hinter-
fragens, in der die Schiiler ermutigt wurden, Fragen zu jedem
Aspekt der Lehren zu stellen. So sollten etwaige fiir sie unklare
Punkte geklart werden, die andernfalls ihre Umsetzung in die
Praxis verhindern wiirden. Der Buddha kontrastierte diese Kul-
tur mit der einer Kultur des "Bombastes”, in der die Lehren eher
auf poetische und ausdrucksstarke Schonheit abzielten und die

Schiiler nicht ermutigt wurden, genau zu hinterfragen, was sie
bedeuteten (§66).



Ein uralter Pfad 109

Der Buddha wusste, dass die Féahigkeit, seine Fertigkeiten
weiterzugeben, den Unwéagbarkeiten von Zeit und Zivilisation
unterworfen sein wiirde. Daher legte er Standards fest, um zu
beurteilen, ob Lehrer zuverldssige Mentoren waren und ob die
tiberlieferten Texte wirklich echt waren (§67). Er stellte auch
Standards auf, mit deren Hilfe Schiiler beurteilen kénnen, ob sie
wiirdig sind, iiber diese Dinge ein Urteil zu fallen (MN 110; MN
113).

Schon damals wusste er, dass es irgendwann Menschen geben
wiirde, die seine Lehren verandern mochten. Er betrachtete dies
nicht als positive Entwicklung, denn die von ihm gelehrten Fer-
tigkeiten transzendieren zeitgeschichtliche Kontexte. Obwohl er
seine Zuhorer ermutigte, seinen Worten nicht einfach zu glauben,
sondern seine Lehren auf den Priifstand zu stellen (§61), wuss-
te er auch, dass jede faire Beurteilung seiner Lehren erfordern
wiirde, dass sie intakt bleiben.

Um also Anderungen im Dhamma zu verhindern und zu ver-
zogern, kritisierte er in unmissverstandlichen Worten Leute, die
ihn falsch zitierten, und nannte sie Verleumder (§68). Und ins-
besondere warnte er die Monche - die priméren Bewahrer seiner
Lehren -, dass jegliche Anderung im Dhamma die Menschen an
der Legitimitat des wahren Dhamma zweifeln lassen wiirde, so
wie die Existenz von Falschgeld die Menschen sogar an echtem
Geld zweifeln lésst. Da falsches Dhamma nicht die gleichen Er-
gebnisse wie das wahre Dhamma liefern konne, wiirde es schlief3-
lich dazu fithren, dass die Menschen das Interesse am Dhamma
insgesamt verlieren. Somit wiirde das wahre Dhamma verschwin-

den (§69).

Aus diesem Grund erkldarte der Buddha gegen Ende seines
Lebens, dass die Praxis des Dhamma in Ubereinstimmung mit
dem Dhamma das ist, was das wahre Dhamma am Leben erhal-
ten wiirde (§60; §70; §73). Solange die Menschen weiterhin die
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echte Freiheit erlangen, welche aus der Dhamma-Praxis resul-
tiert, werden sie ihr Bestes geben - aus Dankbarkeit, Loyalitat
und Respekt -, um die Lehren des Buddha intakt zu halten und
damit auch zukiinftigen Generationen die Mdoglichkeit zu geben,
echte Freiheit zu finden.



KAPITEL DREI

Ein Zeitalter der Tendenzen

Anders als der Buddha richteten die Frithromantiker ihre
Aufmerksamkeit bewusst auf die Errichtung eines Denkgebéau-
des, dass - statt zeitlos zu sein - dem Zeitgeist entsprach und ihm
einige Schritte voraus war. Um sie verstehen zu kénnen miissen
wir daher ein Bild der Zeit gewinnen, welcher ihre Ansprache
galt.

Friedrich Schlegel listete einst die drei grofien "Tendenzen”
seiner Zeit auf, in welcher er und die anderen Romantiker ihre
Ausbildung erhielten, und auf die sie in ihrem Denken reagierten:
die Franzosische Revolution, Johann Gottlieb Fichtes philoso-
phische Abhandlung Grundlage der gesamten Wissenschaftsleh-
re und Goethes Novelle Wilhelm Meisters Lehrjahre. Diese Auf-
zahlung sollte in mindestens zweifacher Weise provokant wirken.
Zum einen stellte sie zwei deutsche Biicher auf die gleiche Stufe
wie die entscheidende soziale und politische Umwélzung der mo-
dernen Zeit und gab damit zu verstehen, dass Biicher und die in
ihnen enthaltenen Ideen ebenso wichtig wie die Handlungen der
Volksmassen seien, welche ganze soziale Systeme stiirzen. Ferner,
dass die aus Deutschland stammenden Ideen zur Avantgarde der
europaischen Entwicklung zahlen.

Zum zweiten benutzte Schlegel den Ausdruck "Tendenzen”,
um zu signalisieren - wie er in einem spateren Essay schrieb -,
dass es sich bei dem damaligen Zeitalter um ein Zeitalter von
Tendenzen handele. Dariiber hinaus bezog er sich auf diese Ten-
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denzen als etwas, das zu “korrigieren oder losen” sei. Anders
ausgedriickt: Die vorherige Generation hatte die Welt in eine
bestimmte Richtung bewegt, sie aber in einem unvollkommenen
und unvollendeten Zustand hinterlassen.

Schlegel bezweifelte, dass diese Unvollkommenheiten durch
seine - oder eine spétere - Generation beseitigt werden konn-
ten. Seine Aufzdhlung von Tendenzen gibt jedoch Hinweise zu
drei Hauptkategorien des Hintergrunds, auf den sich die Friih-
romantiker bewusst bezogen, und vor dem sie hofften, positive
Veranderungen zu erreichen: politisch, philosophisch und litera-
risch. Unsere Diskussion in diesem Kapitel wird sich in diesen
drei Kategorien abspielen.

In dieser Aufzédhlung fehlt jedoch der Aspekt, welcher die
Umrisse des frithromantischen Denkens am stérksten beeinfluss-
te: die Entwicklung in den Naturwissenschaften im spaten 18.
Jahrhundert. Schlegel kann diese Einfliisse aus zwei Griinden
unerwahnt gelassen haben. Entweder lag sein Augenmerk auf
provokanten Tendenzen - wobei er sich selbst provokant duflerte
-, oder der Einfluss der Naturwissenschaften war in den gebilde-
ten Kreisen, in welchen er sich bewegte, so allgegenwartig, dass
er ihn einfach voraussetzte. Die Entwicklung der Naturwissen-
schaften jener Zeit sind jedoch der Schliissel fiir das Verstandnis
dessen, wie die Frithromantiker ihre Gedanken tiber Politik, Phi-
losophie und Literatur formulierten.

Alle Romantiker zeigten, jeder auf seine Weise, nicht allein
gute Kenntnisse der aktuellen Entwicklungen in den Naturwis-
senschaften sondern waren auch der Uberzeugung, dass solche
Kenntnisse wesentlich flir das Verstiandnis ihrer selbst und der
sie umgebenden Welt seien. Novalis erklérte in der Novelle Hein-
rich von Ofterdingen explizit, dass jeder gute Dichter iiber solide
Kenntnisse der aktuellen Fortschritte in den Naturwissenschaf-
ten verfiigen sollte. Schelling verbrachte nach dem Studiengang-
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wechsel von der Theologie zur Philosophie mehrere Jahre damit,
seine naturwissenschaftlichen Kenntnisse auf den neuesten Stand
zu bringen und hielt sich wahrend des ersten Abschnitts sei-
ner Kariere in diesem Bereich a jour. Schlegel duflerte sich nach
seinem ersten Treffen mit Fichte iiberrascht, dass ein so bedeu-
tender Philosoph iiberhaupt kein Interesse an Naturwissenschaft
und Geschichte zeige. Schleiermacher streute in sein Buch Uber
die Religion zahlreiche Hinweise auf Astronomie, Chemie und
Biologie ein. Selbst Holderlin - der Romantiker mit den stérks-
ten poetischen Neigungen - plante einmal die Publikation einer
Zeitschrift, deren Mission die Vereinigung von Naturwissenschaf-
ten und Geisteswissenschaften sein sollte.

Wir gehen also vollig mit der romantischen Weltsicht kon-
form, wenn wir der Diskussion der romantischen Standpunkte
zu Politik, Philosophie und Literatur einen kurzen Abriss der
naturwissenschaftlichen Entwicklungen voranstellen, welche die
stéarkste Anziehungskraft auf die Phantasie der Romantiker aus-
iibten.

Es existiert die weit verbreitete Ansicht, dass die Frithroman-
tiker wissenschaftsfeindlich gewesen seien, dass sie den rationa-
listisch wissenschaftlichen Ansatz, welcher von der Aufklarung
des 18. Jahrhunderts geférdert wurde, zugunsten eines eher in-
trospektiven, poetischen Ansatzes ablehnten und vielmehr Emo-
tionen und Phantasie einen hoheren Stellenwert als den harten,
trockenen Fakten der materiellen Welt zusprachen. Aber obwohl
es stimmt, dass die Frithromantiker dem FEigenleben ihrer Ge-
fithle und Vorstellungen grofie Bedeutung beimaflen, glaubten
sie doch, wissenschaftliche Griinde dafiir zu haben. Als Kinder
der Aufklarung mogen sie in mancher Hinsicht gegen ihre Eltern
rebelliert haben, in anderer Hinsicht erbten sie jedoch auch viele
Tendenzen der Aufkléarung.

Bei einer dieser Tendenzen handelte es sich darum, durch
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Untersuchung der eigenen Gefithle und Imagination Pionierar-
beit bei der Erforschung des Geistes zu leisten. Sie sahen ferner
jeden menschlichen Kérper und Geist als Mikrokosmos der Ge-
sellschaft im Allgemeinen und des Universums iiberhaupt. Sie
waren also der Ansicht, dass ihnen eine Erforschung der eigenen
Innenwelt objektive Erkenntnisse liefern konne, welche sie nicht
allein in engeren Kontakt mit ihrem Selbst sondern auch mit
ihren Mitmenschen und der Natur insgesamt bringen konne.

Die Vorstellung eines Mikrokosmos stammte direkt aus den
wissenschaftlichen Stromungen des spaten 18. Jahrhunderts, wel-
che sich von denen des ersten Teil des Jahrhunderts unterschie-
den. Die durch diese sich verdndernden Stromungen entstandene
Kluft kann durch ein einfaches Bild illustriert werden. Immanuel
Kant schrieb 1789 - wobei er den meisten neuen wissenschaftli-
chen Stromungen entgegenstand -, dass er beim Betrachten des
Sternenhimmels durch das erhabene Gefiihl von Ordnung, die
er in den Sternen sah, inspiriert werde. Friedrich Schleiermacher
schrieb zehn Jahre spéater, dass er bei einem Blick zum Sternen-
himmel lediglich Chaos sehe.

Naturwissenschaften

Isaac Newton hatte im 17. Jahrhundert seine Bewegungsge-
setze mit solcher Strenge und Klarheit dargelegt, dass sie das
europaische Denken weit tiber den Bereich der reinen Natur-
wissenschaften beeinflussten. Sie beforderten eine Sicht auf das
Universum als unermesslich grofle Maschine, die nach strikten,
unverdnderlichen Gesetzen funktioniert. Die Unverdnderlichkeit
dieser Gesetze legte die Vorstellung nahe, dass das Universum
im Grunde statisch sei. Die Sterne waren an ihrem Platz fixiert,
die Planeten in ihrem Orbit und die Koordinaten des Weltalls
hatten sich seit Anbeginn der Zeit nicht gedndert. Materie war
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von Natur aus inert und konnte sich nicht bewegen, wenn sie
nicht durch etwas anderes bewegt wurde. Die Rolle Gottes war
im Universum auf die des Uhrmachers reduziert, der die kos-
mische Uhr gebaut und aufgezogen hatte, um sie sich selbst zu
iiberlassen, wahrend er offenbar mit etwas anderem beschéaftigt
war.

Die mechanische und universelle Natur dieser Gesetze befor-
derte die Idee, dass auch in allen anderen Lebensbereichen eine
mechanische Kausalitét regiere. Diese Idee fiithrte dann zu ei-
ner philosophischen Kontroverse dariiber, ob so etwas wie freier
Wille existiere und falls ja, wie dieser auf die materielle Welt
Einfluss nehmen koénnen sollte, deren Ablaufe ja bereits durch
feste Kausalgesetze bestimmt seien. Entweder war der menschli-
che Geist nicht mehr als reine Materie, in welchem Fall ein freier
Wille ebenso illusionar wie Materie passiv und inert ist, oder der
Geist war etwas vollig anderes als Materie, in welchem Fall er
- laut einem berithmten Ausspruch - ein in einer Maschine ge-
fangener Geist sei. Die Frage war also: Falls es sich um einen in
einer Maschine gefangenen Geist handelte, wie sollte dieser dann
die Steuerung beeinflussen kénnen?

Gegen Ende des 18. Jahrhunderts begann die Wissenschaft
jedoch das mechanistische Weltbild newtonscher Physik und die
strikte Trennung zwischen Geist und Materie in Frage zu stellen.
Dieser neue Frageansatz entstand aus aktuellen Entdeckungen in
Biologie, Geologie, Paldontologie und Astronomie.

In der Biologie hatte das Studium von Organismen zu zwei
grofilen Entdeckungen gefiihrt. 1) Die Kausalitdt in einem Or-
ganismus und die zwischen ihm und seiner Umgebung ist wech-
selseitig. 2) Elektrische Strome waren fiir die Ubertragung von
Impulsen iiber die Nerven und bei den Bewegungen der Muskeln
verantwortlich.
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Die erste Entdeckung resultierte in einer neuen Sicht auf Kau-
salitdt, die nicht mehr streng deterministisch war. Ein Tier re-
agiert auf Umgebungsreize nicht allein passiv oder mechanisch
sondern durch ein Sensibilitidt genanntes Vermogen: seine Fahig-
keit, Reizempfang und -reaktion zu steuern.

Hieraus folgte zweierlei. 1) Leben war nicht langer einfach
passiv. In standiger Interaktion mit seiner Umgebung wechselte
es zwischen Passivitdt und Aktivitat, sich dabei an die Umge-
bung anpassend und sich die Umgebung als Nahrung fiir das eige-
ne Uberleben aneignend. Die gleiche wechselseitige aktiv/passiv-
Interaktion fand innerhalb des Organismus zwischen den ver-
schiedenen Organen statt. Je hoher entwickelt der Organismus,
desto komplexer die zu beobachtende Sensibilitat. 2) Die auf Sen-
sibilitdt beruhende Interaktion von Leben hatte ein Ziel: Uber-
leben.

Die sich daraus ergebende Sicht auf biologische Kausalitit
unterschied sich also von mechanischer Kausalitidt in zweierlei
Hinsicht: Sie war sowohl wechselseitig als auch teleologisch, also
zielgerichtet.

Die zweite Entdeckung - die Rolle von Elektrizitat bei der
Bewegung lebenden Gewebes - zeigte, dass Materie nicht inert
ist; eine Tatsache, welche die Grenze zwischen Geist und Mate-
rie aufhob. Statt einfach "tote Materie” zu sein, wurde sie nun -
ahnlich wie der Geist - als mit einer Kraft oder einem Potential
ausgestattet gesehen. Dies fiihrte einige Denker zu der Spekula-
tion, dass sich Geist und Materie in ihrer Art nicht so radikal
voneinander unterscheiden sondern mehr im Grad ihrer Sensibili-
tat. Das Universum war eventuell eine weniger entwickelte Form
von Leben. Andere Denker strichen das ”eventuell” und sahen
es als erwiesen an: Geist und Materie waren nichts anderes als
verschiedene Aspekte einer grofleren, einheitlichen Struktur von
Energie.
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Auch wenn diese Denkstromungen nicht tiberall Anklang fan-
den, so fanden sie doch ihren Niederschlag in neuen Theorien
der Geologie und Paldontologie in Deutschland. Geologen hat-
ten in Hohlen und an weit entfernten Orten Fossilien und Kno-
chen von Tieren wie Mammuts und gigantischen Echsen gefun-
den, die man niemals lebendig gesehen hatte. Es stellte sich die
Frage: Lebten diese Tiere vielleicht immer noch in bisher un-
erforschten Gegenden der Erde, oder waren sie ausgestorben?
Und wenn die Fossilien eine Verwandtschaft mit bekannten Tie-
ren aufzuweisen schienen: Worin bestand diese? Ein prominenter
deutscher Paldontologe, Johann Friedrich Blumenbach (1752 -
1840), schlug vor, das Leben sich entwickle. Er glaubte, dass der
Bildungstrieb - der Trieb sich zu entwickeln - Planzen und Tie-
re dazu zwang, entsprechend der Entwicklung ihrer Umgebung
neue Formen und Arten hervorzubringen. Ferner seien sie durch
drei Haupt-Epochen gegangen, entsprechend derer der mensch-
lichen Gesellschaft: der mythischen, der heroischen und der his-
torischen. Mit anderen Worten bestand der allgemeine Trend
darin, sich von grofleren und starkeren Organismen - den Rie-
senechsen der mythischen Zeit und den Mammuts der heroischen
Zeit - zu kleineren, schwacheren und mehr sensiblen Menschen
der historischen Zeit zu entwickeln.

Diese Theorie ging Hand in Hand mit einem neuen geolo-
gischen Verstandnis der Erde, da man Fossilien fiir die Datie-
rung der Gesteinsschichten nutzte, in denen sie gefunden wor-
den waren. Dabei ergab sich das Bild eines Planeten, der un-
ermesslich alt war und seine Gestalt im Laufe der Zeit radikal
gedandert hat. Zwei bedeutende deutsche Geologen, Johann Hein-
rich Merck (1741 - 1791), und Abraham Gottlob Werner (1749
- 1817) - Novalis Geologie-Professor - schlugen vor, die Erde sei
organisch gewachsen und tue dies fortwihrend.

Viele dieser Theorien wurden heifl debattiert, sowohl von re-
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ligioser Seite wie von Religions-Skeptikern. Eifrige Christen fiihl-
ten sich durch die enormen, von den Geologen vorgeschlagenen
Zeitspannen und die Idee, dass gegenwartige Lebensformen nicht
direkt von Gott geschaffen seien, abgestoflen. Religions-Skeptiker
widersprachen der Idee einer aller Materie innewohnenden Le-
benskraft, da dies Gott, als lebendiger Kraft, erlauben wiirde,
im Weltgeschehen weiterhin eine Rolle zu spielen.

Das entscheidende Ereignis fiir die Starkung der organischen
Sicht auf das Universum war eine Publikation des berithmten
Astronomen William Herschel, dem Entdecker des Planeten Ura-
nus, in 1789. Herschel, ein in England lebender gebiirtiger Deut-
scher, hatte die Gunst von Georg III. erworben, indem er sei-
nen neuen Planeten zunachst "Georgs Gestirn” nannte - eine
Bezeichnung, welche zum Gliick von der Nachwelt nicht tiber-
nommen wurde. Der Name hielt sich jedoch lang genug, damit
seine Freunde in der Koniglichen Akademie der Wissenschaften
den Konig iiberzeugen konnten, Herschel mit den Mitteln fiir
den Bau eines enormen - dem zur damaligen Zeit bei weitem
grofiten - Teleskops auflerhalb Londons auszustatten. Herschels
Ruf - er war einer der ersten wissenschaftlichen Superstars - und
die GroBle des Teleskops gaben seinen spéteren Entdeckungen
zusatzliche Autoritat. 1789 verdffentlichte Herschel einige seiner
Entdeckungen unter dem bescheidenen Titel “Verzeichnis eines
zweiten Tausends neuer Nebel und Sternhaufen, mit einigen ein-
leitenden Vorbemerkungen tiber den Bau des Himmels”. Die Be-
obachtungen, von denen die Veroffentlichung berichtet, und die
Schlussfolgerungen, die Herschel aus ihnen zog, waren jedoch al-
les andere als bescheiden.

Er schrieb, dass er infolge der hoheren Leistungsfahigkeit des
Teleskops entdeckt habe, dass zahlreiche in seinem Katalog ge-
listeten "Nebel” in Wirklichkeit gar keine Nebel sondern eigene
Galaxien seien. Ferner befinde sich unser Sonnensystem ledig-
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lich in einer der zahlreichen Galaxien, welche er in seinem jetzt
groferen Sichtfeld des Teleskops sehen konne.

Seine wichtigste Beobachtung war jedoch, dass einige Gala-
xien aussahen, als seien sie weiter entwickelt als andere. Dies er-
klarte er mittels einer detaillierten Beschreibung des Prozesses,
wie eine Galaxie entsprechend den Gravitationsgesetzen wach-
sen, sich entwickeln und sterben konne - ein organischer Prozess,
der sich iiber enorme Zeitraume erstrecke. Die weiter entwickel-
ten Galaxien waren mit anderen Worten weitaus élter als die
weniger entwickelten, was wiederum bedeutete, dass nicht alle
Galaxien gleichzeitig entstanden waren.

Der Text erreichte mehrere Dinge gleichzeitig. War Astro-
nomie bisher eine Wissenschaft gewesen, die sich hauptséchlich
mit Fragen der Navigation befasste, so richtete sie jetzt ihren
Fokus auf kosmologische Fragen: dem Ursprung der Sterne und
der Entwicklung des Kosmos. Innerhalb der Astronomie léste
der Text eine grofere Revolution als die kopernikanische Wende
aus: Kopernikus hatte das Zentrum des Universum lediglich von
der Erde zur Sonne verschoben. Herschel hingegen behauptete,
dass es iiberhaupt kein Zentrum gebe. Dariiber hinaus legte der
Text nahe, dass - da Galaxien unterschiedlich alt waren, obwohl
sie den gleichen physikalischen Gesetzen folgten - es keinen be-
stimmten Anfangspunkt in der Schépfung oder Zeit gibt.

Diese beiden Thesen stellten fiir die etablierten religitsen
Standpunkte des Westens eine radikale Herausforderung dar. Sie
bestéitigten die enormen Zeitspannen, welche fiir die Erklarung
geologischer und biologischer Evolution erforderlich waren, und
sie stellten die Zentralitat menschlichen Lebens im Gesamtauf-
bau des Universums in Frage.

Vor allem aber - zumindest in Hinblick darauf, was die Ro-
mantiker aus dieser neuen Entdeckung machten - verstarkte Her-
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schels Publikation die organische Sicht auf das Universum. Sie
verwandelte, wie ein neuzeitlicher Kommentator bemerkte - die
Astronomie in eine Biowissenschaft, die sich mit der Entwick-
lung von Sternen und Galaxien im Laufe der Zeit befasst. Um
diesen Punkt zu betonen zog Herschel in seinem Text zahlreiche
Analogien aus der Pflanzenwelt.

Das Universum, welches sich ihm durch sein Teleskop of-
fenbare, sei wie ein Garten. "Jugend und Alter sind Verhélt-
nif} andeutende Ausdriicke, und eine Eiche von einem gewissen
Alter kann noch sehr jung genannt werden, da ein gleichaltri-
ger Strauch bereits an der Granze seines Verfalls ist.... Nun gilt
die Ansicht, als gleiche er einem tippigen Garten, der die grofe
Mannigfaltigkeit von Erzeugnissen in verschiedenen blithenden
Beeten enthélt; und ein Vortheil, den wir wenigstens aus dem-
selben einerdten konnen, ist der, dal wir gleichsam den Schwung
unserer Erfahrung auf eine unermefliche Dauer ausdehnen kon-
nen.” Ebenso wie ein Mensch in einem Garten in der Lage sei,
"nach und nach das Aussprossen, Blithen, Belauben, Fruchttra-
gen, Verwelken, Verdorren und Verwesen einer Pflanze anzuse-
hen,” so konne ein menschlicher Beobachter in einem einzigen
Moment und von einem einzigen Ort aus durch ein Teleskop ”ei-
ne grofle Anzahl von Exemplaren, die aus jedem Zustande, den
die Pflanze durchgeht,” sehen.

Die Vorstellung von unserer Galaxie als gigantischem Orga-
nismus in einem Garten anderer gigantischer Organismen wurde
durch Dichter, einschliellich Charles Darwins Grofivater Eras-
mus Darwin, umgehend popularisiert. Auf ihrem Weg durch Eu-
ropa loste diese Vorstellung eine Reihe von Fragen aus: Wo ist
unser Platz, als Organismen, im Leben der grofileren Organis-
men, von denen wir ein Teil sind? Und welche Bedeutung hat
das Leben in einem unermesslichen Universum, in welchem Or-
ganismen wieder und wieder geboren werden und sterben? Gibt
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es einen einzelnen, grofferen Organismus, in welchen die Galaxien
als Teile eingehen, oder ist dieser Garten zufallig und chaotisch?
Und welche Moglichkeiten haben wir, Fragen tiber so enorme
Ausdehnungen von Raum und Zeit zu beantworten?

Die zahlreichen Analogien aus der Astronomie in den Texten
der Romantiker - wie Holderlins Anspielung auf den Nachthim-
mel als "Garten des Lebens” in der Novelle Hyperion - zeigen,
dass sie mit Herschels Arbeit vertraut waren und die daraus er-
wachsenden Fragen ernst nahmen. Die Antworten, zu denen sie
gelangten, speisten sich aus drei anderen Bereichen européischer
Kultur, welche ihre Weltsicht am starksten beeinflusste: Politik,
Philosophie und Literatur.

Politik

Als Friedrich Schlegel tiber die Auswirkungen der Franzosi-
schen Revolution auf seine Zeit schrieb, verwies er lediglich auf
das dramatischste politische Ereignis zu seinen Lebzeiten. Ande-
re politische Ereignisse, die der Revolution vorausgingen, hatten
jedoch einen noch tiefgreifenderen Einfluss auf die Fragestellun-
gen, denen er und die anderen Romantiker sich widmeten.

Deutschland erholte sich zu Schlegels Zeiten immer noch von
den Verwiistungen, die der Dreifligjihrige Krieg (1618 - 1648)
mehr als ein Jahrhundert zuvor verursacht hatte. Dieser Krieg
hatte in ganz Europa die katholischen gegen die protestantischen
Lander gestellt. Der iiberwiegende Teil des Blutvergieflens und
der Zerstorung spielte sich jedoch auf deutschem Boden ab. Ei-
nige Firstentiimer, wie z.B. Wiirttemberg, hatten damals mehr
als drei Viertel ihrer Bevolkerung verloren. Nach Unterzeichnung
der Vertrage des Westfélischen Friedens (1648) war Deutschland
zu einem Flickenteppich von Firstentiimern geworden - mit re-
lativ groflen wie Preulen und anderen, nicht gréfler als ein Dorf
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-, von denen jedes iiber eigene Gesetze, Brauche und Regierungs-
formen verfiigte. Einige Historiker insistieren sogar darauf, die
Bezeichnung "Deutschland” fir diese Zeit in Anfiihrungszeichen
zu setzen um daran zu erinnern, dass es damals keinerlei Bin-
deglieder gab - nicht einmal eine gemeinsame Sprache -, die das
uns bekannte Deutschland zu einer koharenten politischen oder
kulturellen Einheit zusammengebunden hatten.

Die meisten dieser Fiirstentiimer wurden durch Réate des Adels
oder Kleinfiirsten regiert, von denen jeder das Recht erhalten
hatte, die Konfession ihrer Untertanen zu bestimmen: Protes-
tantismus oder Katholizismus. Ihre Unabhéangigkeit erlaubte den
machtigeren Firsten, wie Konige aufzutreten, wobei diese ver-
suchten, ihre Hofe in kleinere Versionen von Versailles zu ver-
wandeln.

Hierfiir war Geld erforderlich. Dieses Problem versuchte man
in einigen Féllen durch den Import eines weiteren franzosischen
Exportschlagers zu 16sen: dem durch die franzosischen philo-
sophes propagierten Ideal des aufgeklédrten Monarchen, einem
Herrscher, der sein Land auf Basis rationaler Prinzipien und
mittels einer effizienten Biirokratie regiert. Die Befiirwortung
von Effizienz und Rationalitdt durch die philosophes galt der
Forderung von Gerechtigkeit; die deutschen Kleinfiirsten hatten
jedoch ein anderes Ziel: effiziente Steuereintreibung. Die sich in
Deutschland entwickelnde Kombination einer effizienten Verwal-
tung mit autokratischer Herrschaft verband das schlechteste aus
Mittelalter und der modernen Welt: effizient durchgesetzte Will-
kiirherrschaft. Und tatsédchlich wurden einige der von Modernis-
ten und Post-Modernisten bekannten Klagen iiber rationalisti-
sche Regierungsformen zum ersten Mal im spaten 18. Jahrhun-
dert von Schriftstellern wie Novalis geauflert.

Fiir die Ausbildung neuer Verwaltungsbeamter unterstiitzten
die einzelnen Fiirstentiimer ihre lokale Universitat oder griinde-
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ten eine neue, falls es noch keine gab. Die Universititen sahen
sich jedoch zwei widerspriichlichen Anforderungen ausgesetzt.
Um begabte Studenten anzulocken, mussten sie einen zeitge-
méflen Lehrplan anbieten, und dafiir oft die neuesten liberalen
Trends aus England und Frankreich importieren. Um aber die
Unterstiitzung ihrer Forderer zu erhalten, mussten sie sicher-
stellen, den Status Quo nicht durch tiberméafig liberale Lehren
in Frage zu stellen. Die Studenten fanden sich an diesen Universi-
taten also in einer schizophrenen Umgebung stiandig wechselnder
Regeln fiir erlaubte und unerlaubte Lehrinhalte wieder.

Die Schizophrenie endete jedoch nicht mit dem Examen. Falls
sie es schafften, eine sichere Anstellung in der Verwaltung zu er-
gattern, dann mussten sie sich mit den Launen des lokalen Fiirs-
ten oder legislativen Rates auseinandersetzen, welche von ihren
Beamten oft ein Handeln verlangte, das den an der Universitét
gelernten Grundsétzen diametral entgegenstand. Natiirlich war
dies kein neues Problem in der Menschheitsgeschichte, aber im
Deutschland des spaten 18. Jahrhunderts wurde es als beson-
ders drangend empfunden, da die politischen Realitdten denen
der westlichen Nachbarn so stark hinterher hinkten.

Historiker, die sich mit dieser Zeit beschéftigen, beschrei-
ben die vorherrschende Stimmung unter gebildeten Deutschen
als ein Gefiihl von Entfremdung und Vereinzelung: gespalten in
sich selbst wegen der Entkopplung der liberalen Grundsatze ihrer
Erziehung und den konservativen Prinzipien, welche ihr Lebens-
und Arbeitsumfeld in der Gesellschaft weiterhin priagten; und
durch die fragmentierte soziale und politische Landschaft ab-
getrennt von einem grofleren Gemeinschaftsgefiihl mit Gleich-
gesinnten. In den Begriffen ausgedriickt, die spéter durch die
Franzosische Revolution popular werden sollten: Man empfand
einen Mangel an Freiheit, Gleichheit und Briiderlichkeit.

Da die Aussichten schlecht standen, die ersten beiden dieser
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Ideale zu erreichen, richteten viele gebildete Deutsche ihre En-
ergie auf das dritte. Fithrung bot hierbei eine andere Folge des
Dreiffigjahrigen Krieges: dem Wachstum des Pietismus.

Obwohl neuzeitliche Historiker die Ansicht vertreten, die ei-
gentlich Ursache des Krieges sei wirtschaftlicher Natur gewesen,
so sahen die am Krieg unmittelbar Beteiligten es als einen Kampf
um Leben und Tod iiber die Zukunft der Reformation. Ahnlich
wie bei fritheren heterodoxen Bewegungen im Mittelalter bemiih-
te sich die katholische Kirche, die Reformation mit militarischen
Mitteln niederzuschlagen. Als Reaktion darauf erkannte die pro-
testantische Glaubensgemeinschaft die Notwendigkeit, sich bes-
ser zu organisieren und ihrerseits militarischen Beistand zu su-
chen. Dieser Beistand zwang sie jedoch, sich mehr und mehr
den Herrschern zu unterwerfen, welche ihnen zu Hilfe gekom-
men waren. Der Altar, um den damals gebrauchten Ausdruck zu
verwenden, wurde Untertan des Thrones. Um diesen Umstand
etwas mehr schmackhaft zu machen rechtfertigten die Kriegsteil-
nehmer die Auseinandersetzung mit unbedeutenden doktrinédren
Unterschieden, welche Protestanten und Katholiken voneinan-
der trennten. Nachdem man einander 30 Jahre lang iiber Fragen
wie der Einheit der Dreifaltigkeit oder Gottes Gegenwart - bzw.
seiner Abwesenheit - in geweihtem Brot und Wein getotet hat-
te, begannen die Menschen sich zu fragen, ob dies wirklich das
Wesen des Christentum sei. Die abgestumpfte Antwort war Ja
und fiihrte besonders in Schottland und Frankreich zum Wachs-
tum der anti-christlichen sakularen Bewegungen des 18. Jahr-
hunderts.

Die nicht abgestumpfte Antwort war der wachsende Glau-
be, dass die Botschaft des Christentums nicht vom Kopf son-
dern vom Herzen komme. Als echter Christ messe man seinen
Glauben nicht am eigenen Versténdnis der Dreifaltigkeit son-
dern an der recht empfundenen Gottesliebe - unabhéngig da-
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von, wie man sich Thn vorstellt. Der Mafistab hierfiir sei die den
Mitmenschen im taglichen Leben entgegengebrachte liebevolle
Firsorge. In England entwickelte sich der Methodismus aus ei-
ner vergleichbaren Desillusionierung mit der Staatskirche. Die
Hauptbewegung in Deutschland war der Pietismus.

Der Pietismus sprach vor allem Anti-Intellektuelle an. Er zog
allerdings auch Menschen mit einer Neigung zum Gelehrtentum
an, die ihre philosophische Ausbildung dazu nutzten zu zeigen,
dass - kontrar zur Ansicht der Schultheologen - kein Mensch ein
adaquates Konzept von Gott entwickeln konne, weshalb selbster-
nannte Autorititen kein Recht hétten zu behaupten, ihr Konzept
sei richtig und alle anderen falsch. Da die Grundprinzipien des
Universums nicht angemessen konzeptualisiert werden konnen,
sollte man seine Kraft dafiir verwenden, mit Hilfe eines vorlaufi-
gen Konzepts die Liebe zu férdern, welche die christliche Lehre so
eindeutig einfordert. Mit anderen Worten sollten religiose Wahr-
heiten an pragmatischen Standards gemessen werden: ihre Fé-
higkeit - statt die Realitét vollstandig wiederzugeben - zu einem
richtigen Verhaltnis zu Gott und den Mitmenschen anzuregen.

Urspriinglich eine Bewegung innerhalb der lutheranischen Kir-
che loste der Pietismus bald auch dhnliche Bewegungen in katho-
lischen Gegenden Deutschlands aus. Da die Kirchenverwaltun-
gen in Deutschland allerdings oft politischer Einmischung durch
die lokalen Machthaber ausgesetzt waren, entwickelte die Bewe-
gung nur lose Verbindungen zu existierenden kirchlichen Orga-
nisationen. Es entstand eine Auffassung, welche sich auch die
Romantiker zu eigen machten und die seitdem in der westlichen
Welt iiblich geworden ist: Dass organisierte Religiositat einem
vom Herzen kommenden echten religiosen Leben abtréglich sei.
Heutzutage wird dies Trennung von Religion und Spiritualitat
genannt.

Es entwickelten sich iiber die Landesgrenzen hinweg grofle,
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freiwillige Bruderschaften, in welchen gleichgesinnte Ménner und
Frauen bei ihrem Streben, die rechten Herzenseigenschaften zu
entwickeln, gemeinsam leben und arbeiten konnten. Eine der
Hauptbeschéftigungen dieser Bruderschaften bestand in Bibel-
kreisen, deren Teilnehmer ermuntert wurden, iiber den Zustand
ihrer Seele Tagebiticher zu fithren, die dann in der (hoffentlich) si-
cheren Umgebung des Bibelkreises besprochen wurden. So hoffte
man, von einander zu lernen, wie die rechte Geisteshaltung spi-
ritueller Liebe zu entwickeln sei. Andere Aktivitiaten, darauf an-
gelegt diese Liebe in die Welt zu tragen, schlossen die Griindung
von Waisenhéusern und Armenspitélern ein.

Die Bibelkreise der Pietisten regten in der gebildeten Schicht
der Verwaltungsbeamten die Bildung entsprechender weltlicher
Gegenstiicke an: Lesezirkel, in welchen die Menschen versuchten
sich bildungsmafig und kulturell weiterzuentwickeln - jenseits
des ihnen aus der Universitat bekannten Auswendiglernens. Der
Ausdruck, welcher sich fiir dieses Ideal etablierte, war ”Bildung”
- die selbst gesteuerte Steigerung nicht allein von Kenntnissen,
sondern auch des Geschmacks, Charakters, der personlichen Rei-
fe und Kultiviertheit. Die Idee der Bildung war zentral fiir das
Gefiihl einer deutschen kulturellen Identitit, die sich wahrend
dieser Periode iiber die Grenzen der Fiirstentiimer hinaus aus-
zubreiten begann. In gewisser Weise war es das weltliche Ge-
genstiick zu Frommigkeit: Bildung drehte sich um die Reife und
Qualitat des gesamten Charakters, geformt durch Philosophie
und literarisches Gespiir, auf selbst gewéhlte Art bewusst kulti-
viert und weit iiber die durch den Staat verordnete Ausbildung
hinaus gehend.

Obwohl Bildung durch die Gesamtheit der Lebenserfahrun-
gen erlangt wurde, so wurde sie doch durch Ideen beeinflusst,
welche aus Biichern stammten und in den Lesezirkeln diskutiert
wurden. Das Verlagswesen wuchs im deutschsprachigen Teil Eu-



Ein Zeitalter der Tendenzen 127

ropas wahrend dieser Zeit starker als anderswo - ein Zeichen nicht
nur fiir die steigende Alphabetisierung der Deutschen sondern
auch dafiir, dass sie zunehmend ihre emotionale und intellektu-
elle Nahrung in Biichern suchten. Der Leipziger Messekatalog
neuer Biicher listete 1764 ungefahr 1200 Titel auf, im Jahr 1800
hingegen 5000. Populére Genres waren z.B. Biihnenstiicke, Rei-
seerzahlungen, Essays, Populdrphilosophie und Novellen. Reise-
erzahlungen erlaubten, sich andere Arten zu leben vorzustellen
und auf eine Weise zu diskutieren, welche die Machtigen nicht
als bedrohlich empfanden. Jéhrliche Essay-Wettbewerbe erhiel-
ten Beitrdge aus allen Teilen Deutschlands und fiithrten zu Dis-
kussionen tiber die Bedeutung der Aufklarung, die Beziehung
zwischen Vernunft und Gefiihlen sowie die Zukunft der deut-
schen Literatur. Beliebte Biicher iiber Philosophie nahmen sich
der groflen Fragen des Lebens an, ohne ihren Lesern technische
Strenge abzuverlangen. Selbst Kant schrieb eine Einfithrung in
Asthetik fiir Laien, welche zu seinen Lebzeiten mehr Auflagen
als alle seine anderen Werke sah.

Insbesondere Novellen - mit ihrer Fahigkeit, wie kein ande-
res Genre die Feinheiten der psychologischen und emotionalen
Entwicklung ihrer Protagonisten zu beleuchten - ermunterten
ihre Leser, ihr eigenes emotionales Wachstum zu erkunden. Ein
Thema, auf welches wir weiter unten naher eingehen werden.

In dieses Umfeld platzte 1789 die Nachricht von der Fran-
zosischen Revolution. Wie zu erwarten war, so fanden sich die
eifrigsten Beflirworter der Revolution unter deutschen Universi-
tatsstudenten. Holderlin, Schelling und Hegel pflanzten, als sie
von einem bedeutenden Sieg der Revolution horten, einen "Baum
der Freiheit” und tanzten in der Hoffnung um ihn herum, dass
der positive Einfluss der Revolution auch in den deutschen Fiirs-
tentiimern Wurzeln schlagen wiirde. Aber auch altere Teile der
gebildeten deutschen Offentlichkeit reagierten positiv auf die Re-
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volution. Immanuel Kant z.B. hielt bis zu seinem letzten Tag an
der Uberzeugung fest, dass die Revolution fiir die Beférderung
der menschlichen Freiheit eine gute Sache gewesen sei.

Als die Revolution jedoch in ihre dunklere Phase eintrat -
mit dem Terror und dem franzosischen Kaiserreich - begann sich
die Einstellung in Deutschland selbst unter den Verfechtern der
Sache der Freiheit zu dndern: Wie konnte das geschehen? Die
Konservativen reagierten, wie nicht anders zu erwarten war, mit
Schadenfreude und sahen es als Beweis dafiir an, dass Freiheit
und Gleichheit iiberall auszumerzen sei, wo sie den Kopf zu he-
ben wagten.

Eher liberale Denker begannen jedoch nach einer anderen
Antwort zu suchen: Auf welchem, sichereren Weg konnte Frei-
heit, Gleichheit und Briiderlichkeit in der deutschen Gesellschaft
zum Erfolg verholfen werden? Eine der Antworten, die sie schlie3-
lich vorschlugen, war insofern typisch deutsch, als sie aus den
durch den Dreiligjahrigen Krieg geschaffenen Bedingungen er-
wuchs: Die Revolution war gescheitert, weil es den Franzosen an
der Art von Bildung mangele, die fiir den Umgang mit Freiheit
erforderlich sei. Die Folgefrage war dann: Welche Art von Bil-
dung konnte dies sein? Und wie kdnnte sie gefordert werden, um
in Deutschland Fuf§ zu fassen?

Aus diesen Fragen bestand das Erbe, welches die Franzosi-
sche Revolution den Frithromantikern hinterlie. Zu ihrer Be-
antwortung wendeten die Romantiker ihren Blick auf den Stand
der damaligen Bildung. Philosophie - zu jener Zeit die Konigin
der Wissenschaften an deutschen Universitédten - war einer der
natiirlichen Kandidaten.
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Philosophie

Vier Philosophen - drei lebende und ein toter - iibten auf die
Gestaltung des Frithromantischen Denkens den grofiten Einfluss
aus. Bei dem toten Philosophen handelte es sich um Platon,
iiber den wir am Schluss dieses Abschnittes sprechen werden,
da sein Einfluss durch den Filter dessen ging, was die lebenden
Philosophen lehrten.

Unter den lebenden Philosophen war nur einer - Johann Gott-
lieb Fichte (1762 - 1814) - Berufsphilosoph. Die anderen beiden
- Friedrich Schiller (1759 - 1805) und Johann Gottfried Herder
(1744 - 1803) - waren vor allem fiir ihre literarischen Leistungen
bekannt. Thre philosophischen Texte tibten aber im Laufe der
Zeit auf die Formung des frithromantischen Denkens tiber Kunst
und dessen Beziehung zur Freiheit und zum Leben im Allgemei-
nen mehr Einfluss als Fichtes aus.

Diese drei lebenden Philosophen waren alle irgendwann ein-
mal entweder Studenten oder Anhédnger Immanuel Kants (1724 -
1804) gewesen, und alle hatten mit ihm aus verschiedenen Griin-
den gebrochen. Die Romantiker wiederum brachen schliellich auf
verschiedene Art und Weise mit allen dreien von ihnen - und
kehrten teilweise zu Themen zuriick, wegen derer diese sich von
Kant distanziert hatten. Um also die Romantiker zu verstehen
missen wir mit einem Abriss dessen beginnen, was sie in Kants
Philosophie am niitzlichsten fanden, und wo sie die drangende
Notwendigkeit einer Korrektur sahen.
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Kant

Das Hauptthema der modernen eu-
ropaischen Philosophie hatte der Bud-
dha als Frage klassifiziert, die der Be-
antwortung im Grunde nicht wert sei,
da sie in Begriffen des Werdens for-
muliert ist: Welchen Platz nimmt der
Mensch in der Welt ein? Als ethische
Frage formuliert: Verfligen wir in unse-
rem Handeln tber freien Willen, oder
sind wir lediglich Automaten, welche die
Griinde ihres Handelns weder verstehen
noch kontrollieren kénnen? Die Beschéaftigung mit diesen Fra-
gen loste weitere selbstreflexive Fragen aus: Gibt es ein Selbst?
Existiert die Welt auch aulerhalb des eigenen Geistes? Wie kann
man tiber diese Dinge wirklich etwas wissen?

Einige der typischen Antworten waren:

e Die Welt ist genau so, wie wir sie wahrnehmen, und sie
kann verstanden werden, indem man auf erste Grundsdtze - die
Essenz der Dinge, sowohl in der dufieren Welt als auch im Geist
- zuriickgeht und dann unsere Erfahrung aus diesen Grundsdtzen
ableitet.

e Die Welt existiert nur im Geist, der die einzige wesenhafte
Substanz darstellt.

o Es existiert fiir uns keine Moglichkeit, das Wesen der Dinge
zu kennen, da all unser Wissen lediglich Reprisentationen der
Welt darstellt, die wir durch die Sinne erlangt haben. Wir kon-
nen nicht einmal wissen, ob hinter unseren Sinnesdaten wirklich
so etwas wie Kausalitit existiert, da das Wirken der Kausalitdt
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nie direkt beobachtet werden kann. Sogar unser Selbst ist uner-
kennbar. Beim Selbst handelt es sich lediglich um eine Annahme,
welche auferhalb des mit den Sinnen erfahrbaren Bereichs liegt.

Kant errang den Ruf eines bedeutenden Philosophen durch
die neuartige und provokative Art, in der er an diese Fragen
herantrat. Anstatt es sich zur Aufgabe zu machen, ein inneres
oder aufleres Wesen zu bestétigen oder abzulehnen, untersuchte
er, wie das Bewusstsein mit den Sinneseindriicken interagiert. Er
zeigte dabei, dass das Rohmaterial des Wissens nicht aus Sinnes-
eindriicken sondern aus Urteilen iiber Sinneseindriicke besteht.
Anders ausgedriickt: Unsere Wahrnehmungen stellen nicht die
Dinge an sich - in der Welt oder in uns selbst - dar, sondern die
durch Vernunftstatigkeit gestaltete Erfahrung an der Schnitt-
stelle zwischen beiden. Wir gestalten unsere Erfahrung und - wie
Kant oft sagte - wissen am besten, nicht was existiert, sondern
was wir gestalten.

Diese Tatsache hindert uns jedoch nicht, zu objektiv richti-
gen Schliissen iiber unseren Platz in der Welt zu gelangen, da
wir mittels Introspektion die Vernunft bei ihrer Arbeit beobach-
ten konnen und so die subjektiven Inhalte unserer Erfahrungen
durchdringen und zu ihrer objektiven Struktur oder Form gelan-
gen konnen, welche fiir alle bewussten, rationalen Wesens gleich
sein missen. Anders ausgedriickt: Wir lernen objektive Fakten
iiber die Erfahrungswelt, indem wir die Art und Weise beob-
achten, wie unsere Vernunft diese gestalten muss. Kant nannte
diesen Ansatz kritisch, da er einen kritischen Blick auf die Mog-
lichkeiten und Grenzen der Vernunft wirft, und transzendental,
da er notwendige, objektive Formen von Bewusstseinsaktivitét
versuchte zu entdecken, die iiber das rein subjektive Niveau hin-
ausgeht. D.h. jede subjektive Erfahrung musste von diesen For-
men ausgehen und ihnen folgen. (Bei Kant hat der Begriff tran-
szendental eine andere Bedeutung als bei anderen Denkern, de-
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nen wir in diesem Buch begegnen. Achten Sie also auf die sich
dandernde Bedeutung des Begriffs.)

Eine der Konsequenzen aus diesem kritischen, transzenden-
talen Ansatz ist, dass Kant ein neues Kriterium fiir Wahrheit
einfithrte. Da die Dinge an sich nicht erkannt werden koénnen,
existiert keine Moglichkeit, die Wahrheit eines Urteils durch das
MaB seiner Ubereinstimmung mit der Realitit "da draufien”
zu prifen. Stattdessen muss seine Wahrheit entsprechend sei-
ner Stimmigkeit mit anderen Urteilen "hier drinnen” bestimmt
werden. Da Stimmigkeit objektiven, rationalen Standards folgt,
ist die Einschatzung des Wahrheitsgehalts nicht vollig subjektiv,
sie wird aber dennoch - laut Kants Argumentation - eine innere
Qualitit des Bewusstseins.

Auf seiner Suche nach Kohérenz begann Kant, die Vernunft
in zwei Arten zu unterteilen: theoretische und praktische. Die
theoretische Vernunft befasste sich mit Uberzeugungen beziig-
lich solcher Fragen wie der Realitat der Kausalitat, der Existenz
eines unsterblichen Selbst und der Existenz Gottes. Kant war
der Ansicht, dass allein aufgrund der theoretischen Vernunft die
Kausalitat - die mechanische Kausalitat des Newtonschen Uni-
versums - als eine objektive, transzendentale Form der Sinneser-
fahrung akzeptiert werden miisse, wihrend die Existenz Gottes
und eines unsterblichen Selbst weder bewiesen noch widerlegt
werden konne.

Praktische Vernunft dreht sich um den Bereich des Han-
delns und hatte ebenfalls eine fiir alle rationalen Wesen uni-
versale Form: Respekt gegeniiber den von der Vernunft diktier-
ten Pflichten, die Kant im Kategorischen Imperativ definierte
und als fiir alle rationalen Wesen verpflichtend darstellte. Des-
sen Hauptformulierung war, dass der Mensch nur auf Grundlage
solcher Maximen handeln solle, die er sich auch als Grundlage
des Handelns aller anderen Menschen wiinscht. Zur Erlangung
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praktischer Handlungsmacht erforderte der Imperativ - und legi-
timierte damit auch - die Annahme zweier Prinzipien, welche die
theoretische Vernunft nicht beweisen konnte: die Existenz Got-
tes, um moralischem Handeln einen Sinn zu verleihen (indem
es dem Universum einen Sinn verleiht), und die Unsterblichkeit
der Seele (um die Belohnung fiir die Hilfe bei der Verwirklichung
dieses Sinns entgegennehmen zu kénnen).

Der Imperativ gab auch eine praktische Rechtfertigung fiir
die Annahme, dass der Mensch in zweierlei Hinsicht frei sei. Frei-
heit im hoheren Sinne von Autonomie: die Freiheit von den ei-
genen Leidenschaften, welche daraus resultierte, dass man die
Pflicht der Vernunft als einzige Motivation fiir sein Handeln
nimmt. Und Freiheit in einem niederen Sinne von Spontanitdt:
die Freiheit, auf eine Weise zu handeln, welche nicht durch die
Gesetze der strengen Kausalitat bestimmt war, so dass man wah-
len konnte, ob man den Geboten des Kategorischen Imperativs
folgt oder nicht. Die Annahme dieser beiden Formen der Freiheit
widersprach jedoch einer der notwendigen Formen der theoreti-
schen Vernunft: dass die Erfahrung strengen, mechanischen Kau-
salgesetzen folgt. Wenn dies der Fall ist, wie kann eine Person
einen freien Willen haben und auf eine Art und Weise handeln,
die die Erfahrung beeinflusst?

Andere Denker hétten daraus vielleicht gefolgert, dass Wil-
lensfreiheit eine Unmoglichkeit sei - nicht aber Kant. Fir ihn
kam alles Respektwiirdige im Menschen aus der Freiheit im dop-
pelten Sinne des Wortes. Wer der Ansicht ist, dass Regierungen
Menschen nicht unterdriicken sollten - dass Menschen es verdie-
nen, als Selbstzweck und nicht als Mittel zum Zweck behandelt
zu werden -, der muss das Prinzip respektieren, dass Menschen
die Wiirde der Freiheit haben. Wenn man iiberhaupt irgendei-
nen Respekt vor dem menschlichen Denken hat, dem eigenen
oder dem anderer Menschen, dann muss man das Prinzip der
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menschlichen Freiheit respektieren.

Kant schlug jedoch nicht vor, dass die Prinzipien der theore-
tischen Vernunft verworfen werden sollten, um dem Prinzip der
praktischen Vernunft Platz zu machen. Er stellte den Konflikt
zwischen beiden als ein echtes Dilemma dar.

Dennoch schlug er zwei Anséatze vor, um mit diesem Dilemma
umzugehen, von denen keiner die Romantiker zufriedenstellte -
und auch viele andere nicht. Der erste Ansatz war die Feststel-
lung, dass es zwei Ebenen des Selbst gibt: dem Selbst der Sinnes-
welt bzw. das Selbst, wie es im Bereich der Natur erfahren wird,
was bedeutet, dass es den kausalen Gesetzen der Natur unter-
worfen ist; und das noumenale Selbst - das Selbst an und fiir sich
-, das auerhalb der Welt der Natur liegt und daher diesen Ge-
setzen nicht unterworfen ist. Diese Unterscheidung schuf jedoch
ein geteiltes Selbst, wobei die Beziehung zwischen den beiden
Hélften unerklédrt blieb. Es bedeutete auch, dass das Selbst an
und fiir sich unerkennbar ist - genauso wie die Dinge an sich,
aulerhalb unserer Erfahrung, ebenfalls unerkennbar sind - und
es lie} auBlerdem die Frage offen, wie ein solches Selbst die Welt
der Erfahrung iiberhaupt beeinflussen konne.

Kants zweiter Ansatz bestand darin, ein anderes Gebiet der
Philosophie heranzuziehen: das Gebiet der Asthetik oder die
Lehre vom Schonen. Die Erfahrung des Schonen, behauptete er,
beweise nicht, dass es eine Auflésung des Dilemmas gibt, aber
sie deute an, dass Willensfreiheit auf einer ibersinnlichen Ebene
mit Kausalitat auf der sinnlichen Ebene vereinbar sein konnte.
Seine Argumentation konzentrierte sich dabei auf zwei Begriffe.

Das erste war das Schone. Schone Dinge driicken Freiheit aus,
indem sie das freie Spiel unserer Vorstellungskraft anregen, wenn
wir sie betrachten. Tatsédchlich bestand Kant darauf, dass es kei-
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ne objektiven Standards fiir Schonheit gibt, vermutlich um zu
konstatieren, dass die Erfahrung der Schonheit eine der Freiheit
ist. Gleichzeitig driicken schone Objekte aber auch Notwendig-
keit aus, indem sie den Eindruck erwecken, dass alle ihre Teile
einem einzigen Ziel dienen sollen. Auf diese Weise sind sie wie
biologische Organismen. Der Ausdruck ”"den Eindruck erwecken”
ist hier wichtig, denn wir konnen keinen Beweis dafiir haben,
dass der Schopfer eines schonen Objekts irgendeinen Zweck da-
mit verfolgte. Dennoch erweckt die Schonheit des Objekts den
starken Eindruck, dass dies so ist. Und so, argumentierte Kant,
kann das Gleiche iiber die biologische Schopfung gesagt werden:
Die ZweckmafBigkeit des tierischen und pflanzlichen Lebens legt
nahe, dass es einen Zweck fiir das Universum als Ganzes gibt.
In diesem Sinne sei Schonheit ein Symbol fiir die Realitat des
Moralgesetzes. Sie sei ebenfalls ein Symbol fiir das Zusammen-
spiel der Teile des Universums, was darauf hindeutet, dass die
transzendentalen Muster der Vernunft gut zu der Art und Weise
passen, wie die Dinge an und fiir sich sind.

Kants zweiter Begriff - der eine lange Vorgeschichte hat, die
bis zu den Epikurdern zuriickreicht - ist der des Erhabenen. Er-
habene Objekte gehen iiber das Schone hinaus, weil sie so ge-
waltig sind, dass sie ein Gefiithl von Schrecken und Ehrfurcht
hervorrufen. Typische Beispiele sind Berge, Schluchten, Wasser-
falle und Sonnenuntergénge. (Wie ein itber Wildnis schreibender
Autor bemerkt hat, gab die Theorie des Erhabenen den Anstof}
fiir das amerikanische Experiment, Land fiir Nationalparks zu re-
servieren. Erst in den 1930er Jahren wurde ein nicht erhabenes
Stiick Wildnis, ein Sumpfgebiet, als Nationalpark ausgewiesen).

Als im 18. Jahrhundert der Begriff des Erhabenen zu neuem
Leben erwachte, waren die Denker geteilter Meinung dariiber,
ob die erhabenen Dimensionen der Natur in dem Sinne wirklich
Schreck einfloflend seien, dass sie die Moglichkeit einer grofieren,
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wohlwollenden Kraft hinter ihnen in Frage stellten, oder ob sie
letztlich beruhigend wirkten, indem sie zeigten, dass der sie er-
schaffende wohlwollende Gott - egal wie grofl sie waren - noch
groffer sein musste. Kant vertrat die letztere Ansicht. Die Er-
fahrung tiberwéltigender Grole beim Erhabenen, zusammen mit
dem Gefiihl ihrer - kausalen Gesetzen folgenden - Ordnungsmé-
Bigkeit, erzeuge das Gefiihl, dass im Universum eine iibersinnli-
che Kraft am Werk sein miisse. Tatséchlich war Kant der Mei-
nung, dass die blofe Moglichkeit einen solchen Gedanken wider-
spruchsfrei zu denken, Zeichen eines iibersinnlichen Vermogens
auflerhalb von Zeit und Ort sei, welches im Geist selbst wirkt.
Daher legten fiir ihn die Erfahrung und der Gedanke des Erhabe-
nen sowohl einen wohlwollenden Gott als auch ein unsterbliches
Selbst sowie eine Verbindung zwischen beiden nahe - auch wenn
dies kein Beweis sei.

Kants Diskussion des Schonen ist der Punkt, an dem sich sei-
ne pietistischen Wurzeln am deutlichsten zeigen. Und tatsachlich
ist die gelegentlich geduflerte Ansicht berechtigt, dass seine Phi-
losophie als ein anhaltender Versuch gesehen werden kann, dem
Pietismus eine strenge, achtbar-philosophische Form zu verlei-
hen. Sicherlich kénnen viele der Ungereimtheiten und Dilemma-
ta, die er ungelost hinterlief, durch eine - bewusst oder unbe-
wusst - zugrunde liegende pietistische Agenda erklart werden.

Wie bereits erwahnt, stellten Kants vorgeschlagene Auswege
aus dem von ihm aufgeworfenen Dilemma zwischen theoretischer
und praktischer Vernunft die Romantiker nicht zufrieden - und
auch keinen der drei Philosophen, die einen direkteren Einfluss
auf die Romantiker hatten. Aber es war ein Tribut an die Kraft
und Originalitdt von Kants Argumentation, dass seine Philoso-
phie - auch wenn sie unvollkommen war - so zahlreiche Denk-
anstofe in ganz Europa und dariiber hinaus gab. Insbesondere
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sechs Aspekte seiner Philosophie erwiesen sich fiir die Romanti-
ker als besonders anziehend:

o Sein Ansatz, die Arbeit des Geistes als aktives Prinzip zu
betrachten, um die Erfahrung als Ganzes zu erklaren,

e Sein Kriterium fiir Wahrheit als innere Qualitét,

e Sein Beharren darauf, dass viele metaphysische Fragen
nicht durch theoretische Vernunft gelost werden kénnen,

e Sein Beharren auf dem zentralen Stellenwert der Freiheit
in jeder ernst zu nehmenden Philosophie,

e Sein Vorschlag, dass die Asthetik den Schliissel zur Losung
von Problemen jenseits des rein Asthetischen enthalten konnte,
und

o Seine Lehre von der Erfahrung des Erhabenen als Hinweis
auf das Gottliche.

All diese Themen boten den Romantikern und ihren Lehrern
reichlich Gedankenfutter.

Fichte

Eine der grofiten Schwachstellen in Kants Philosophie war
sein Beharren darauf, dass einerseits die Vernunft eine vollstan-
dige und schliissige Erklarung fiir alle Erfahrung erfordert, und
andererseits, dass die Vernunft ihre Unfahigkeit, eine solche Er-
klarung zu liefern, einsehen muss. Viele seiner Anhénger ver-
suchten, diesen Widerspruch aufzulosen. Einer der kreativsten
Versuche war der von Johann Gottlieb Fichte, bei welchem wie-
derum viele der Frithromantiker Philosophie studierten. Fichte
war der Ansicht, dass er mit der Glattung vieler Verrenkungen
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in Kants Argumentation dem kritischen Geist von Kants Philo-
sophie treu blieb, auch wenn er ihre Grundziige in zahlreichen
Punkten verdnderte.

Fichte folgte Kant, indem er die Not-
wendigkeit hervorhob, dass die Philoso-
phie das Prinzip der Freiheit respektie-
ren miusse, und er definierte Freiheit in
denselben Kategorien wie Kant: Auto-
nomie und Spontaneitét.

Tatsachlich betonte Fichte in den
Bereichen, in denen er von Kant abwich,
diese Freiheits-Prinzipien noch mehr als
sein Lehrer. Zunéachst liefl er die Un-
terscheidung zwischen theoretischer und
praktischer Vernunft fallen und sagte, dass es in Wirklichkeit nur
eine Form der Vernunft gebe: die praktische. In Anlehnung an
Kants Maxime, dass wir nur wissen, was wir tun, argumentier-
te Fichte, dass echtes Wissen nur durch Tun und nicht durch
reines Denken entstehen kann. Da die praktische Vernunft Frei-
heit voraussetzen muss, konnen die Argumente der theoretischen
Vernunft fiir deterministische, mechanische Gesetze, die in der
Natur wirken, keine Giiltigkeit besitzen.

Das bedeutet: Es gibt keinen Grund zu sagen, dass Freiheit
in irgendeiner Weise paradox oder das Selbst unerkennbar sei.
Fichte argumentierte, dass das Selbst vielmehr durch einen Akt
der "intellektuellen Intuition” direkt wahrgenommen wird. Da-
mit meinte er, dass dieses Wissen nicht durch die Sinne und
ihre dazugehorigen Konzepte vermittelt wird, sondern durch ei-
ne direkte Erfahrung der Aktivitdt des Selbst. Diese Aktivitat
konne direkt erfahren werden, da das Selbst danach strebe, seine
Vernunft den Teilen der Natur aufzuzwingen, die "Nicht-Selbst”
seien. Da dieses Wissen direkt ist, hat das Selbst keine Wesen-
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haftigkeit, die hinter der Aktivitdt dieses Strebens liegt. Mehr
noch: Das Selbst ist reines Streben. Es ist, zu was es sich selbst
macht, und sein Wissen von sich selbst ist nichts anderes als das,
zu was es sich selbst macht.

Dieses Prinzip treibt Kants Maxime, dass wir nur wissen,
was wir tun, auf ein kithnes Extrem. Angesichts der Tatsache,
dass in vielen christlichen theologischen Systemen - wie z.B. dem
von Thomas von Aquin, dessen Theologie wahrend der Gegenre-
formation zur offiziellen Lehre der katholischen Kirche wurde -
der Status reiner Aktivitat, die mit reiner Selbsterkenntnis iden-
tisch ist, ausschlieBlich Gott vorbehalten war, ist es leicht zu
verstehen, warum Fichte schliefflich mit den Behorden aneinan-
der geriet.

Obwohl Fichte das Ich als frei im Sinne von Spontanitat an-
sah - frei, danach zu streben, sich selbst zu irgendetwas zu ma-
chen -, glaubte er nicht, dass wahre Freiheit vollig willkiirlich sei.
Denn die einzige Moglichkeit, wie das Ich wissen konne, dass es
kein Sklave seiner Leidenschaften sei, wére, dass es auch iiber Au-
tonomie verfiigt. Anders ausgedriickt: Es war erst dann wirklich
frei, wenn es Kants kategorischen Imperativ als handlungsleiten-
des Prinzip annahm.

Da das, was Nicht-Selbst ist, dem Streben des Selbst nie ganz
nachgeben wird, ist die Erfahrung des Selbst eine des endlosen
Strebens. Dies traf sicherlich auf Fichtes eigenes Leben zu, denn
er verlor wegen seines Eintretens fiir seine moralischen Prinzipien
- nachdem die Universitdtsbeamten ihn gebeten hatten, diese zu
kompromittieren - zwei Professuren, zunéchst in Jena, spéter in
Berlin.

Fichte gab zu, dass seine Argumentation im Kreis lief: Da
er die Giltigkeit der theoretischen Vernunft leugnete, konnte er
keine rein rationale Begriindung fiir das Freiheitsprinzip liefern.



140 KAPITEL DREI

Also behauptete er einfach, es gebe eine moralische Pflicht, an
das Freiheitsprinzip zu glauben. Damit es aber so etwas wie ei-
ne moralische Pflicht geben kann, muss es Wahlfreiheit geben.
Mit anderen Worten: Der Glaube an die moralische Pflicht erfor-
dert einen Glauben an das Freiheitsprinzip, aber der Glaube an
das Freiheitsprinzip erfordert einen Glauben an die moralische
Pflicht. Fichte bot keinen Ausweg aus diesem Dilemma.

In den frithen Jahren der Franzosischen Revolution waren die
Studenten bereit, diesen Zirkelschluss zu iibersehen, da Fichtes
Lehren tiber das Freiheitsprinzip einen attraktiven Sammelpunkt
fiir ihre revolutiondren Bestrebungen darstellten. Seine Lehren
iiber das Selbst, das in seiner spontanen Selbsterschaffung direkt
zu erkennen ist, behielten ihre Attraktivitat fiir die Frithroman-
tiker auch dann noch, als sie schliefilich andere Aspekte seiner
Philosophie abzulehnen begannen. Als jedoch die Franzosische
Revolution in ihre dunklen Phasen eintrat, begann die Idee des
zielstrebigen Strebens nach Freiheit etwas von ihrem Glanz zu
verlieren.

Als die Frihromantiker begannen, ihre Enttduschung tiber
Fichtes Philosophie auszudriicken, stachen zwei Punkte hervor.
Erstens erschien ihnen seine Darstellung des Selbst als ausschlie3-
liches Streben - welches auf die Welt einwirkt und sich gleichzei-
tig dagegen wehrt, dass die Welt auf es einwirkt - als eng und
einseitig. Von ihrem Standpunkt aus, welcher sich zum Teil aus
ihrem Studium der Biologie entwickelt hatte, hétte eine vollstéan-
dige Darstellung des Selbst auch erklaren missen, wie die Welt
auf das Selbst einwirkt.

Zweitens hatte Fichte mit der Authebung des Dilemmas zwi-
schen theoretischer und praktischer Vernunft auch die notwendi-
ge Rolle der Asthetik in seiner Philosophie beseitigt. Und auf der
Suche nach einem brauchbaren Verstindnis der Rolle von Asthe-
tik bei der Entwicklung von Bildung kehrten die Frithromantiker
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zu Kant und seiner Lehre von der Erfahrung des Erhabenen zu-
riick. Sie fanden sein Konzept des Schonen jedoch zu leblos, da
es die Rolle des Begehrens ignorierte. Auf der Suche nach ei-
nem adédquateren Konzept des Schonen wandten sie sich daher
an zwei andere ehemalige Anhdnger Kants - Schiller und Herder
- und schliellich an Platon.

Schiller

Friedrich Schiller war Dramatiker
und Dichter, kein Berufsphilosoph. Tat-
séchlich ist er der Nachwelt vor allem
durch seine Ode ”"An die Freude” be-
kannt, die Beethoven in der Neunten
Symphonie extravagant vertonte. Den-
noch hatte Schiller eine philosophische
und medizinische Ausbildung durchlau-
fen - allerdings unter autokratischen
Verhéltnissen, was sein lebenslanges In-
teresse an der Frage der Freiheit weckte.
Um sein Verstandnis dieser Fragestel-
lung zu vertiefen setzte er sich eingehend mit der Philosophie
Kants auseinander, stimmte zundchst mit dessen Schlussfolge-
rungen iiberein und gelangte schliellich zu einer eigenen Positi-
on.

In den Grundziigen entsprach seine Position der von Kant:
Das Asthetische stellt die vermittelnde Kraft in der gespaltenen
menschlichen Natur dar und ermoglicht Freiheit. Aber da sich
Schillers Sicht des Menschen radikal von der Kants unterschied,
kam er zu einer vollstandig anderen Schlussfolgerung tiber die
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Bedeutung von Freiheit und wie sie gefunden werden kann.

Kant hatte in seiner Abhandlung Religion innerhalb der Gren-
zen der blofien Vernunft festgestellt, dass jeder Mensch drei An-
lagen hat: das Tierische, das Menschliche und die Personlichkeit.
Das Tierische ist die Veranlagung zur korperlichen Selbstliebe,
die sich in dem Drang zum Uberleben, zur Fortpflanzung der
Art und zu sozialer Aktivitdt ausdriickt. Menschlichkeit ist die
Veranlagung zur Selbstliebe, die sich mit anderen Menschen ver-
gleicht und mit ihnen konkurriert, zunachst um Gleichheit zu
erlangen, dann um Herrschaft tiber sie zu gewinnen. Persdnlich-
keit ist die angeborene Veranlagung, die eigene Pflicht um ihrer
selbst willen als ausreichenden Anreiz fiir moralisches Verhalten
anzusehen.

Fur Kant verdiente lediglich der dritte Aspekt der menschli-
chen Natur echten Respekt, da nur er Freiheit im Sinne von Au-
tonomie darstelle. Daher miisse dieser Aspekt so entwickelt wer-
den, dass er liber die beiden anderen Veranlagungen herrschen
konne. Tatséchlich beharrte Kant darauf, dass nur durch reine
Achtung vor der Pflicht motivierte Handlungen wirklich mora-
lisch seien. Pflichtgeméafle Handlungen, deren Motivation auch
durch das Tierische oder Menschliche motiviert seien - etwa um
zu Uberleben oder gesellig zu sein -, seien streng genommen nicht
moralisch.

Das war der Punkt, der Schiller schliellich im Halse stecken
blieb. Die Kurzfassung seiner Antwort war ein witziges kleines
Gedicht, dessen "Decisum” Kants Position persiflierte:

Gewissensskrupel
"Gerne dien’ ich den Freunden, doch thu’ ich es leider
mit Neigung,
Und so wurmt es mir oft, dafl ich nicht tugendhaft
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bin.”

Decisum (Entscheidung)

"Da ist kein andrer Rat, du mufit suchen, sie zu ver-
achten,

Und mit Abscheu alsdann thun, was die Pflicht dir
gebeut.”

Die Langfassung von Schillers Antwort erschien in zwei Bii-
chern zu moralischen Fragen: Anmut und Wiirde und Briefe tiber
die asthetische Erziehung des Menschen. Die Grundposition die-
ser Biicher lasst sich wie folgt zusammenfassen:

Schiller stimmte mit Kant dahingehend iiberein, dass es in je-
dem Menschen eine strenge Dichotomie zwischen tierischen Trie-
ben und den Trieben der Vernunft gibt. Er kam jedoch zu dem
Schluss, dass Kants Bild, wie diese Triebe im Menschen funktio-
nieren - und wie wir iberhaupt Kenntnis der moralischen Triebe
erlangen -, weder gesund sei noch den Tatsachen entspreche. Die-
se Schlussfolgerung veranlasste ihn, eine Freiheitslehre zu entwi-
ckeln, die sich von Kants deutlich unterscheidet.

Schillers Ansichten {iber die menschliche Natur stammten aus
der Theorie der Medizin - der sogenannten philosophischen Medi-
zin -, in der er ausgebildet worden war. Dieser Ansatz sah Korper
und Geist nicht als radikal getrennt, sondern als zwei verschiede-
ne und interaktive Teile eines einzigen Organismus, in welchem
die Gesundheit des einen Teils fiir die Gesundheit des anderen
erforderlich ist. Fur den Arzt bedeutete dies, dass Krankheiten
im Korper nicht unbedingt nur auf kérperliche Ursachen zurtick-
zufithren waren. Ihre Heilung erforderte oft auch die Behandlung
von Krankheiten des Geistes. Ideale Gesundheit - auch wenn nie
vollstandig erreichbar - war durch den Versuch anzustreben, die-
se beiden Seiten des Organismus zu Ganzheit und harmonischem
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Gleichgewicht zu fithren.

Von diesem Ansatz aus entwickelte Schiller sowohl eine Psy-
chologie der Moral als auch eine Genealogie der Moral - d.h. eine
Theorie dariiber, wie die Menschen moralische Gesetze erkennen
und in ihrem Lebensalltag ein Gefiihl fiir sie entwickeln kénnen.

Seine Psychologie griindete sich auf dem Prinzip der Gesund-
heit des Menschen als Gesamtorganismus. Wenn, wie Kant be-
hauptete, moralische Handlungen einem Teil des Organismus -
der Personlichkeit - auf Kosten des Tierischen und Menschlichen
dienen miissten, konnten sie nicht wirklich gesund sein. Schiller
schloss daraus, dass Freiheit nicht die Angelegenheit eines Teils
des menschlichen Geistes ist, der auf Kosten des restlichen Men-
schen Gesetze erlasst. Stattdessen war Freiheit fiir ihn die Fa-
higkeit, Harmonie zwischen den verschiedenen Trieben - sowohl
korperlichen als auch geistigen - zu finden, die den Menschen als
Ganzes ausmachen.

Dies ist ein Freiheitsbegriff, der sich radikal von allem unter-
scheidet, was Kant oder Fichte vertreten hatten - und von al-
lem, was sie als echte Freiheit anerkannt héitten. Es lasst keinen
Raum fir Freiheit in Form von Autonomie und schrankt Freiheit
in Form von Spontanitit stark ein. Freiheit ist nun Gegenstand
der verschiedenen konkurrierenden Triebe, die ins Gleichgewicht
gebracht werden miissen, ohne dass es eine Moglichkeit gibt,
sich von diesen Trieben zu befreien. Indem Schiller die Freiheit
zum Streben nach innerer Ganzheit und Ausgewogenheit mach-
te, wurde sie bei ihm weniger zu einer ethischen Kategorie als
zu einer édsthetischen. Tatséchlich hatte er in einer seiner friihe-
ren Schriften den Begriff der Freiheit in der Asthetik verankert,
indem er Kants Formel fiir das Verhéltnis zwischen Freiheit und
Schonheit abwandelte: Anstatt ein Symbol der Freiheit zu sein,
war Schonheit in Schillers Augen die Erscheinung der Freiheit:
sowohl abgeleitet durch den Betrachter als auch direkt durch die
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Person, welche in der Lage ist, in harmonischer Weise zu han-
deln.

Da die Freiheit fiir Schiller das Streben nach harmonischer
Ganzheit ist, weist sie Parallelen zum Streben nach der Gesund-
heit des Individuums auf, denn sie stellt eher ein unendliches
Streben als ein erreichbares Ziel dar. Diese Definition von Frei-
heit wirkt sich auch auf Schillers Definition der zugrunde liegen-
den Motivation fiir das moralische Leben aus. Statt von einem
angeborenen Respekt vor der Pflicht wird das moralische Leben
nun von dem Wunsch nach Ganzheitlichkeit inspiriert.

Schillers Genealogie der Moral versuchte zu erklaren, wie
dieser Wunsch iiberhaupt kultiviert wird. Dabei zeigte er, dass
Schonheit mehr ist als nur die Erscheinung der Freiheit. Ein &s-
thetischer Sinn ermoglicht in seinen Augen tiberhaupt erst einen
ethischen Sinn.

Ein Mensch, sagte er, beginne nicht mit einem angeborenen
Respekt fiir das moralische Gesetz. Stattdessen beginne man mit
einem Durcheinander von Anlagen, die in drei Hauptkategorien
fallen: dem Sinnestrieb (Trieb zur Befriedigung grundlegender
physischer Bediirfnisse), dem Spieltrieb (dsthetischer Trieb fiir
Vergniigen, die frei schépferisch sind), und dem Formtrieb (Trieb
fir Vernunft und Moral). Der Spieltrieb sei der einzige dieser
drei, der frei von Zwang ist, und er sei es, der den Sinnestrieb
und den Formtrieb in Harmonie bringe: d.h. im Spieltrieb sei
Freiheit zu finden. In der Tat sei es die Ausiibung des Spieltriebs,
die den Formtrieb iiberhaupt erst ins Bewusstsein fiihrt.

Wenn das Leben nichts als ein Uberlebenskampf sei, hiitten
Menschen keine Zeit oder Energie, sich ihres Formtriebs auch nur
bewusst zu werden, geschweige denn, ihm zu folgen. Stattdessen
widmen sie sich nur den Bediirfnissen ihres Sinnestriebes, was sie
oft in Konflikt mit anderen bringe. Wenn ihre Grundbediirfnisse
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jedoch befriedigt seien, wenden sie sich dem Spiel zu: Singen,
Tanzen und Geschichten erzédhlen. Dabei finden sie Gefallen an
der Gesellschaft der Anderen.

Eine sorglose Ausiibung des Spieltriebs kénne zu Problemen
infolge ausschweifendem Lebenswandel fithren und andere Pro-
bleme nach sich ziehen. Besonnen ausgeiibt konne er den Men-
schen jedoch schliellich dazu bringen, in moralischen Begriffen
zu denken: wie ein gerechtes und harmonisches Miteinander zu
erreichen sei - Briderlichkeit im Sinne der Revolution oder Ganz-
heitlichkeit im weiteren Sinne -, um auf lange Sicht mehr Lebens-
freude miteinander zu haben.

Dies bedeutet, dass sich der Sinn fiir Moral nicht im Wider-
spruch zu den eigenen Gefiihlen und sozialen Trieben entwickle,
wie es in Kants Theorie der Fall ist. Stattdessen entstehe der
Sinn fiir Moral als Ergebnis der Gefiihle und sozialen Triebe -
wenn diese durch eine Reflexion dariiber geschult werden, wie
das eigene langfristige Wohlbefinden vom Streben nach innerer
und duBerer Ganzheit abhingt.

Hier setzt die dsthetische Erziehung an: den Spieltrieb so zu
schulen, dass er in eine moralische Richtung fithrt. Schillers ei-
gene Erfahrung mit staatlichen Bildungseinrichtungen hatte ihn
iiberzeugt, dass Regierungen nicht in der Lage seien, die Art von
Bildung zu vermitteln, welche den Menschen zur Freiheit fithrt.
Im Idealfall wiirden Regierungen die Wirtschaftsordnung so steu-
ern, dass die Menschen nicht gegen einander ausgespielt oder von
ihrer Arbeit entfremdet werden - wie wenn sie keine Kontrolle
iiber die von ihnen hergestellten Gegenstédnde haben. Zumindest
sollten die Regierungen fiir wirtschaftliche Bedingungen sorgen,
unter denen alle Mitglieder der Gesellschaft ihre Bediirfnisse so
weit befriedigen kénnen, dass sie Zeit und Mufle hétten, sich an
den Kiinsten zu erfreuen, etwa am Theater und an Buichern.
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Sobald die Menschen jedoch fiir die Kiinste bereit waren, war
es die Aufgabe des Kiinstlers, fir ihre asthetische Erziehung zu
sorgen. Der Zweck dieser Art von Erziehung war es, sie zu ei-
nem ’dsthetischen Zustand” zu fithren - einem Geisteszustand,
in welchem sie von den direkten Anliegen ihrer Sinnestriebe zu-
riicktreten und (1) die Tatsache in Betracht ziehen kénnen, dass
sie auch uber Formtriebe verfiigen, und (2) dass sie wéhlen kon-
nen, ob sie ihre Formtriebe und Sinnestriebe in Harmonie brin-
gen mochten. Mit anderen Worten: Ein wahres Kunstwerk solle
keine Moralpredigt halten, denn das wére ermiidend und aus-
sichtslos. Stattdessen sollte es moralische Fragen aufwerfen und
das Publikum dazu veranlassen, diese als Teil des eigenen Le-
bens zu sehen. Danach lag es an jedem Einzelnen im Rahmen
der eigenen Entscheidungsfreiheit zu entscheiden, ob man die
verschiedenen Triebe in einem selbst in Harmonie zu bringen
versuchen mochte.

Schiller beschrieb zwei Arten moralischer Handlungen, die
sich aus einem entwickelten Sinn fiir Moral ergeben konnen: sol-
che, die mit Anmut und solche, die mit Wiirde ausgefithrt wer-
den. Anmutige Handlungen seien das moralische Ideal, da bei
diesen die eigenen Gefithle und Vorlieben mit dem Wissen dar-
iiber, was das moralische Gesetz verlangt, in Einklang stehen.
Man will das tun, von dem man weif, dass man es tun soll-
te. Bei durch Ubung erreichter innerer Harmonie ist die Wiirde,
welche die daraus resultierenden Handlungen charakterisiert, die
Erscheinung von Freiheit. Dies sei eine der Parallelen von Moral
und Kunst: Ein Kunstwerk sei schon, wenn man nicht das Ge-
fithl habe, dass der Kiinstler sich beim Zusammenfiigen seiner
verschiedenen Teile zu einem harmonischen Ganzen anstrengen
musste. Tatséchlich ist in Schillers Augen das ultimative Kunst-
werk die schone Seele, wie sie sich in frei ausgefithrten Handlun-
gen zeigt.
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Mit Wiirde ausgefiihrte Handlungen sind solche, bei denen
die eigenen Gefiihle im Widerspruch zu dem stehen, was das mo-
ralische Gesetz verlangt - man will nicht tun, was man tun sollte
-, und doch ist man in der Lage, diese Gefiihle zu iiberwinden,
um zu tun, was richtig ist. Diesen Handlungen fehlt die Schon-
heit anmutiger Handlungen, denn sie werden offensichtlich unter
Zwang ausgefiihrt, aber sie sind dennoch inspirierend fiir ande-
re, die auch mit ihrem eigenen Widerstand gegen das moralische
Gesetz kampfen. Als Dramatiker wusste Schiller, dass die Dar-
stellung dieser Art von Handlungen ein besseres Drama ergibt
als anmutige - und auch fiir ein erzieherisches Drama, indem sie
moralische Fragen aufwerfen, ohne vor den Schwierigkeiten zu-
riickzuschrecken, die das Streben nach Ganzheit mit sich bringen
kann.

Schiller schrieb die Briefe tiber die dsthetische Erziehung des
Menschen, um eine durch das Scheitern der Franzosischen Re-
volution aufgeworfene Frage zu beantworten: Wie kann Bildung
den Menschen auf eine Gesellschaft vorbereiten, in der er wirk-
lich frei sein kann. Damit sprachen diese Briefe ein Thema direkt
an, welches die Romantiker faszinierte. Die Briefe enthielten ins-
besondere zwei Maximen, die nicht nur auf die Frithromantiker
sondern auch auf zahlreiche spatere Generationen von Kiinstlern
und Psychologen einen enormen Einfluss austibten: (1) "Denn,
um es endlich auf einmal herauszusagen, der Mensch spielt nur,
wo er in voller Bedeutung des Worts Mensch ist, und er ist nur
da ganz Mensch, wo er spielt” (2) ”[J]a dal man, um jenes poli-
tische Problem in der Erfahrung zu 16sen, durch das ésthetische
den Weg nehmen muf}, weil es die Schonheit ist, durch welche
man zu der Freyheit wandert.” EZusalrnmengenommen umreifien
diese Maximen das Programm, welches die Romantiker verfolg-
ten: Wie man den Spieltrieb entwickeln kann, um Freiheit zu
erreichen.
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Wie oben erwéhnt, war auch Beethoven von Schillers Traum
inspiriert, Kunst als Mittel zur Freiheit zu nutzen. Tatsachlich
wahlte er, als er die Ode "An die Freude” vertonte, die Versi-
on, welche Schiller 1803 iiberarbeitet hatte, um seine gereiften
Gedanken dartiber, wie die Freude am Spiel zur Vereinigung der
Menschheit fiihrt, besser wiederzugeben:

Freude, schoner Gotterfunken,
Tochter aus Elysium,

Wir betreten feuertrunken,
Himmlische, dein Heiligtum!
Deine Zauber binden wieder
was der Mode Schwert geteilt;
Bettler werden Fiirstenbriider,
wo dein sanfter Fliigel weilt,

Schiller wusste, dass - aufgrund der in jedem Menschen an-
gelegten Dichotomie - diese Briiderlichkeit ein Ziel war, das man
anstreben miisse, auch wenn es nie ganz erreicht werden konnte.
Auch diese Auffassung - dass Freiheit und Harmonie in einem
Prozess und nicht in einer endgiiltigen Errungenschaft zu finden
sind - hatte einen enormen Einfluss auf die Romantiker, auch
wenn sie die Psychologie, auf der sie beruhte, letztlich ablehn-
ten. Fir die Grundpramisse ihrer eigenen Psychologie wandten
sie sich stattdessen an Herder.

Herder

Es gehort zu den Ironien der romantischen Bewegung, dass
einer ihrer Urvéter - Johann Gottfried Herder - von den Friih-
romantikern selbst so wenig ausdriicklich gewiirdigt wurde. Der
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Grund dafiir mag sein, dass sein Einfluss strukturell war: Er lie-
ferte ihnen Grundlinien fiir ihre Weltanschauung, fiir ihr Kunst-
verstdndnis und Sinn fiir ihren eigenen Platz in der Welt und
in der Geschichte. Weil Strukturen unter der Oberfliche liegen,
bleiben sie oft unbemerkt von Menschen, die direkt daneben ste-
hen.

Ein weiterer Grund war, dass Her-
der bei Kant und Kantianern, wie z.B.
Fichte, wirklich unbeliebt war. Von all
den Schiilern, welche Kant den Riicken
gekehrt hatten, rief Herder bei Kant
die starksten Gefithle von Verrat hervor,
denn Herder war - in Kants Augen - zum
Feind iibergelaufen.

Herder stammte aus drmlichen Ver-
héltnissen. Kant - sein Talent erkennend
- hatte ihm die kostenlose Teilnahme an
seinen Vorlesungen ermoglicht und wid-
mete Herder viel Zeit, um dessen wissenschaftliche Entwicklung
zu fordern. Herder geriet jedoch unter den Einfluss des in Ko-
nigsberg lebenden mystischen Denkers Johann Georg Hamann
und kam schlieSlich zu dem Schluss, dass Kants Glaube an reine,
universelle rationale Prinzipien, die das gesamte Geistesleben re-
geln, viel zu eng war. In seinen Augen waren die Grundlagen des
menschlichen Herzens und Verstandes - wie sie sich im Laufe der
Geschichte in der gewaltigen Bandbreite der menschlichen Kul-
tur gezeigt haben - viel zu variationsreich, als dass man sie mit
universellen Regeln angemessen beurteilen und verstehen konne.
Er lehnte auch Kants Idee ab, dass ésthetische Wertschatzung
einfach als eine subjektive Angelegenheit zu behandeln sei, denn
das wirde die Moglichkeit leugnen, durch die bewusste Entwick-
lung des eigenen asthetischen Geschmacks wichtige Lektionen
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lernen zu konnen.

Herders Lebensziel wurde somit die Suche nach Prinzipien,
die es erlauben wiirden, alle Errungenschaften der menschlichen
Kultur entsprechend ihrer eigenen Voraussetzungen zu wiirdi-
gen - was er die Entwicklung einer "unendlichen Sphére des
Geschmacks” nannte, nicht den engen Geschmack des Rationa-
lismus des 18. Jahrhunderts. Wie er in seinen Vier kritischen
Wiildern schrieb:

”[E]s ist aber auch moglich, sich von diesem angebornen
und eingefloften Eigensinn zu entwohnen,... und endlich
ohne National-, Zeit- und Personalgeschmack das Scho-
ne zu kosten, wo es sich findet, in allen Zeiten und al-
len Volkern und allen Kiinften und allen Arten des Ge-
schmacks,... es rein zu schmecken und zu empfinden.
Gliicklich, wer es so kostet! Er ist der Eingeweihte in
die Geheimnisse aller Musen und aller Zeiten und al-
ler Gedachtnisse und aller Werke; die Sphére seines Ge-
schmaé:ks ist unendlich wie die Geschichte der Mensch-
heit.”

Durch seine Schriften und Forschungsarbeiten legte Herder
den Grundstein fiir viele moderne und postmoderne Disziplinen:
u.a. Kulturanthropologie, Volkskunde und Geistesgeschichte. Er
belebte auch - fast im Alleingang - die Wertschatzung fiir Shake-
speares Werke, dessen Beliebtheit im 18. Jahrhundert einen Tief-
punkt erreicht hatte, und er war einer der ersten européischen
Philosophen, die ihre Bewunderung fiir die Religionen Indiens
ausdriickten. Auflerdem widmete er sich in seiner Freizeit dem
Sammeln von Volksliedern, zunachst in Lettland, wo er kurzzei-
tig als lutherischer Pfarrer tétig war, und spéter - zusammen
mit Goethe - in Deutschland. Wenn ein toter weifler Mann als
Schutzpatron der Diversity-Forschung taugen wiirde, dann wére
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Herder der Richtige.

Als gelernter Philosoph versuchte Herder, philosophische
Grundlagen zur Rechtfertigung seiner Interessen zu finden. Die
Philosophie, die er schliellich entwickelte, erwuchs aus drei Prin-
zipien: Vitalismus, der Theorie, dass das Universum von einer or-
ganischen, lebendigen Kraft beseelt ist; Historismus, dem Glau-
ben, dass etwas nur durch seine eigene Geschichte und seinen
Platz in der groBeren Geschichte des Universums verstanden wer-
den kann; und Monismus, der Theorie, dass dem Universum ein
Grundprinzip zugrunde liegt. Er leitete diese drei Prinzipien aus
drei unterschiedlichen Quellen ab. Fiir den Vitalismus stammte
diese aus den sich damals entwickelnden organischen Ansichten
der Wissenschaft (Herder war mit dem Geologen Johann Hein-
rich Merck befreundet und zitierte Albrecht von Hallers For-
schungen tber die Rolle von Magnetismus und Elektrizitit in
biologischen Geweben). Herders Quelle fir den Historismus war
der Begriinder der Kunstgeschichte, Johann Joachim Winckel-
mann (1717-1768), beim Monismus handelte es sich um Kants
Nemesis, Baruch de Spinoza (1632-1677).

Oberflachlich betrachtet existiert eine alle drei Quellen ver-
bindende Logik. Hallers vitalistische Theorien passen gut zum
Monismus, da sie jede klare Trennlinie zwischen Geist und Ma-
terie aufzuheben behaupten; Winckelmanns dsthetische Theorie
- dass sich Kunststile historisch auf organische Weise entwickelt
haben - passt gut zum Vitalismus. Beim Blick auf die Details
stellen wir jedoch fest, dass Herder an Spinozas Philosophie gro-
Bere Anpassungen vornehmen musste, um sie mit den anderen
beiden Quellen verbinden zu kénnen. Hatte Spinoza damals noch
gelebt, er wiare mit dem Ergebnis ebenso unzufrieden gewesen wie
Kant.

Die Anziehungskraft von Spinozas Monismus lag fiir Her-
der in dessen Vision eines Universums, das nicht nur auf ei-
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nem Grundprinzip beruht, sondern dessen Grundprinzip in Gott
liegt. Hierdurch konnte Herder sein Interesse an allem Menschli-
chen rechtfertigen, da es als Ausdruck gottlichen Handelns in der
und durch die menschliche Natur erklart werden konnte. Aller-
dings schloss Spinozas Monismus auch einige weniger attraktive
Schlussfolgerungen mit ein. Er lehrte, dass das Universum nur
eine Substanz haben konne, ndmlich Gott, und dass alles andere
lediglich Gegenstand dieser Substanz sei. Die physische Welt und
die mentale Welt waren einfach zwei Aspekte der einen zugrunde
liegenden Substanz. Jeder fiir sich betrachtete Aspekt gehorchte
seinen eigenen Gesetzen, aber da die physische Welt sich nicht
wesentlich von der mentalen unterschied, handelte es sich um
parallele Gesetze.

Nun waren die physikalischen Gesetze in Spinozas Darstel-
lung rein logisch und mechanisch, durch die Notwendigkeit der
in Gottes Natur innewohnenden Vernunft vorbestimmt und ohne
offensichtlichen Willen oder Zweck. Demnach waren alle geisti-
gen Vorgange ebenfalls notwendig vorherbestimmt. Um zu zei-
gen wie sich das Verhalten der Dinge - in der Welt der Objekte
wie in der Welt des Geistes - notwendig aus einer einzigen ers-
ten Ursache ableiten lassen, schrieb Spinoza sein philosophisches
Hauptwerk, die Ethik, nach dem Vorbild von Euklids Geometrie.

Da Gott die einzige Substanz war, habe nur Gott Freiheit,
welche Spinoza als die Macht, seiner eigenen Natur zu folgen, de-
finierte. Die Menschen, als "endliche Modi” von Gottes Substanz,
hatten keine Wahlfreiheit, da sie notwendigerweise im Einklang
mit Gottes Griinden handelten. Die Freiheit bestand fir sie -
fiir ihren Verstand - einzig und allein in der Fahigkeit, sich eine
Vorstellung vom Universum zu machen, die ihnen helfen kon-
ne, die Notwendigkeit der Dinge - so wie sie sind - zu erkennen
und zu bejahen. Dies wiirde sie dann von ihren Leidenschaften
befreien und ihnen erlauben, in gleichmiitiger Akzeptanz zu le-
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ben. Analog dazu sei nur Gott unsterblich; ein Mensch konne
Unsterblichkeit nur kosten, indem er die Dinge so wie sie sind
akzeptierte. Allerdings: Wie man die Freiheit haben koénne zu
wahlen, diese Dinge zu akzeptieren oder nicht zu akzeptieren,
erklarte Spinoza nie.

Spinozas Philosophie wird oft als Reaktion auf die religiose
Intoleranz seiner Zeit gesehen. Er argumentierte, dass die Men-
schen als "endliche Modi” Gott oder seine Absichten - wenn er
denn welche habe - niemals vollstandig begreifen kénnten und es
daher unverniinftig sei, andere zu toten, deren Vorstellungen von
Gott und Gottes Absichten sich von den eigenen unterscheiden.
Indem er Gott mit reinen, notwendigen Griinden identifizierte,
musste Spinoza jedoch einen Grof3teil des Talmuds und der Bibel
wegerklaren, da der Gott dieser Biicher kaum die Verkorperung
der Vernunft war. So bestand er darauf, dass religiose Schriften,
die sich der Vernunft widersetzten, lediglich als Allegorien ver-
standen werden und ihre poetischen Ergiisse verworfen werden
sollten.

Obwohl Kant eine dhnliche Auffassung von der Bibel hat-
te, ist seine starke Abneigung gegen Spinozas Ansicht tiber den
Platz des Menschen im Universum leicht zu nachzuvollziehen:
Sie stand im Gegensatz zu allem, was Kant als inspirierend fiir
das menschliche Herz und den menschlichen Verstand empfand.
Freiheit, in Kants doppeltem Sinn des Wortes, war laut Spinoza
unmoglich.

Herders Interesse an der Frage der Freiheit unterschied sich
von der Kants. Er interessierte sich fiir Freiheit weniger unter
moralischen denn unter dsthetischen Gesichtspunkten - die Frei-
heit, eine unendliche Sphére des Geschmacks zu entwickeln. Aber
selbst fiir diese Art von Freiheit war in Spinozas mechanistischer
Sicht des Universums kein Platz. Also aktualisierte Herder ein-
fach dieses Universum und ersetzte es durch das, was er als die
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neue wissenschaftliche Orthodoxie ansah: ein Universum als Or-
ganismus, der sich standig d&ndert und weiterentwickelt. Die Ge-
setze dieses Universums seien notwendig aber auch reziprok, in
standiger Wechselwirkung und Vernetzung, so dass nicht alles
vorbestimmt sei. Und sie handelten wie alles im Leben zielge-
richtet, hatten die Aufgabe Ziele zu erreichen. Wéhrend sich das
Universum entwickele, entwickelten sich auch seine Gesetze - fiir
hohere und héhere Zwecke.

Da das Universum nach Herders Ansicht eine Manifestation
der Substanz Gottes war, bedeutete dies, dass eine Veranderung
des Universums auch eine Veranderung Gottes erforderte. Gott
war nicht langer zeitlos und unwandelbar. Auch er entwickele
sich mit der Zeit. Tatséchlich sei er die Kraft, welche durch die
Notwendigkeit seiner organischen inneren Gesetze die Evoluti-
on vorantrieb, und er hatte einen Willen und ein Ziel. Sein Tun
sei als Kraft in allem zu finden, von der Materie aufwérts durch
alle Aktivitaten der Mineral-, Pflanzen- und Tierwelt. Diese Ebe-
nen unterschieden sich voneinander nicht in ihrer Art, sondern
lediglich in ihrer Komplexitat. Da aber diese Krafte ein orga-
nisches Ganzes bildeten, sei alles miteinander vereint und fithre
zum bestmoglichen Ziel. Als Herder auf dieses Universum blick-
te, sah er, dass es - und alles darin - gut war:

"Was wir Materie nennen, ist also mehr oder minder
selbst belebt; es ist ein Reich wirkender Kréfte, die nicht
nur unsern Sinnen in der Erscheinung, sondern ihrer Na-
tur und ihrer Verbindung nach ein Ganzes bilden. Eine
Kraft herrschet: (sonst wére es kein Eins, kein Ganzes;)
Mehrere auf den verschiedensten Stufen dienen. Alle die-
se Verschiedenheiten aber, deren jede aufs vollkommens-
te bestimmt ist, haben was gemeinschaftlich Thatiges,
in einander Wirkendes; sonst konnten sie kein Eins, kein
Ganzes bilden. Da nun im Reich der vollkommensten
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Macht und Weisheit Alles auf weiseste zusammenhéngt,
da in ihm nichts sich anders als nach innewohnenden
nothwendigen Gesetzen der Dinge zusammenfiigen, hel-
fen und bilden kann: So sehen wir auch allenthalben in
der Natur unzdhlige Organisationen, deren jede in ihrer
Art nicht nur weise, gut und schén, sondern ein Vollkom-
menes, d.i. ein Abdruck der Weisheit, Giite und Schon-
heit selbst ist, wie solche sich in diesem Zusammenhange
sichtbar machen konnte?” B

Herder war der Ansicht, dass diese iibergreifende Kraft mit dem
Erreichen immer hoherer Entwicklungsstufen im menschlichen
Herzen ihre fortgeschrittensten Formen nicht nur in den Prinzi-
pien der theoretischen Vernunft zeige, sondern auch in den Emo-
tionen - die sich, wie alles andere auch, von der Vernunft nicht
in der Art, sondern im Grad der Komplexitit unterscheiden. In
ihrer hochsten Form wiirde diese Kraft zum Wunsch, sich auszu-
driicken. Thr Ziel sei Kommunikation durch den kreativen Akt.

Dieser Punkt hangt mit Herders Auffassung von Kunst -
und allem menschlichen kreativen Ausdruck - zusammen. Da
Gott sich stindig weiterentwickele, miisse sich auch sein Aus-
druck durch menschliche Kreativitat weiterentwickeln. Daher ge-
be es keinen universellen Standard zur Beurteilung menschlicher
Schopfungen als richtig oder falsch, schon oder nicht. Alles sei
danach zu beurteilen, wie passend es die gottliche Kraft fir die
jeweilige Zeit und den jeweiligen Ort, an dem das Kunstwerk
erschaffen wurde, zum Ausdruck bringt.

Hier entlehnte Herder ein Prinzip aus der Arbeit von Jo-
hann Winckelmann, welcher das Feld der Kunstgeschichte fast
im Alleingang erfunden hatte. Winckelmann, ein glithender Ver-
ehrer und Student griechischer Kunst, hatte die heute géngige
Theorie entwickelt, dass Kunst nicht nach ewigen Regeln, son-
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dern entsprechend ihrer kulturellen und historischen Situation
zu bewerten sei. Das bedeutete einerseits zu wiirdigen, wie ein
Kunstwerk in die Kultur zum Zeitpunkt seiner Entstehung pass-
te - in Bezug auf die Philosophie, die Institutionen und die Sitten
der jeweiligen Zeit. Andererseits bedeutete es zu sehen, wie sich
das Kunstwerk zu anderen Kunstwerken eines ahnlichen Stils
verhielt, die ihm vorausgingen und es inspirierten - oder die es
seinerseits inspirierte -, um zu zeigen, wie es in die organischen
Gesetze von Entstehung, Wachstum, Bliite oder Niedergang die-
ses bestimmten Stils passe.

Zu dieser Kunsttheorie fiigte Herder zwei Elemente hinzu.
Erstens sollten alle schopferischen Bemtihungen des Menschen -
dazu gehorten nicht nur die Kiinste, sondern auch die Wissen-
schaft, die Philosophie und die Religion - als Kunst betrachtet
werden, d. h. nicht in Hinblick auf ihren Wahrheitsgehalt son-
dern als Ausdruck des kreativen Herzens. Zweitens: Da Gott die
Kraft war, welche nicht nur die Inspiration des Kiinstlers formte,
sondern auch den Kontext, in welchem der Kiinstler arbeitete,
war das Studium der Geschichte menschlicher kreativer Bestre-
bungen nicht einfach ein Zeitvertreib fiir Miligginger, sondern
ein Weg zu einer breiteren Wertschatzung des gottlichen Willens,
der im Universum am Werk ist.

Der grofle Abstand zwischen Herder und Spinoza zeigt sich
an der Art und Weise, wie beide die Bibel behandelten. Wie oben
erwahnt, fand Spinoza nichts Wertvolles in der Bibel, aufler uni-
versellen, rationalen Prinzipien fiir moralisches Verhalten. Fiir
Herder waren die interessantesten Teile der Bibel die Gedichte
- insbesondere die Psalmen - weil sie fiir ihn die zugédnglichsten
charakteristischen Ausdricke der Kultur waren, in der sie ver-
fasst wurden. Er schrieb ein revolutionares Buch, Vom Geiste der
Ebraischen Poesie, in welchem er zeigte, wie die Bildsprache der
Psalmen die charakteristischen Starken der frithen hebréischen
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Kultur perfekt zum Ausdruck brachte und ein Gottesverstandnis
ausdriickte, das in spateren Kulturen fehlte.

Dieser Ansatz, der heute als Kulturrelativismus bezeichnet
wird, konnte die Bibel sowohl aufwerten als auch abwerten - und
auch alles andere, auf das Herder ihn anwandte. Er hob Aspekte
der antiken Literatur hervor, die seine Zeitgenossen als grob und
barbarisch empfanden, und zeigte, dass auch sie ihre innere Logik
und ihren Charme hatten. Er wertete sie jedoch ab, indem er
ihnen eine universelle Giiltigkeit oder Autoritdt absprach.

Die Vorstellung, dass kein menschlicher Gedanke universel-
le Giiltigkeit haben koénne, wére Spinoza zuwider gewesen, da
er Gott mit universellen Vernunftsprinzipien identifizierte. Den-
noch driickte Herder seine Wertschatzung fiir Spinoza auf so
iiberzeugende Art und Weise aus, dass fiir viele nachfolgende
Generationen ”"Spinoza” Herders Neufassung seiner Lehre be-
deutete. Wenn die Frithromantiker davon sprachen, die in ihren
Augen gegensitzlichen Pole der Philosophie - Fichte und Spino-
za - zu einer neuen Synthese zusammenzubinden, versuchten sie
eigentlich, Fichte und Herder zu vereinen.

Trotz aller Differenzen mit Spinoza in der Frage der Kausali-
tat kann man dennoch nicht sagen, dass Herder der Problematik
in Spinozas Freiheitslehre vollig aus dem Weg gegangen sei. Auch
Herder sah in Freiheit nichts anderes als die Moglichkeit, der ei-
genen Natur geméfl zu handeln. Auch wenn er den Begriff ”eigene
Natur” weit iiber die Fahigkeit zur Bildung adédquater Vernunft-
begriffe hinaus ausdehnte, setzte diese Lehre der Freiheit des
Menschen doch Grenzen. Die wichtigste Grenze war, dass man
nicht frei war, seine Natur oder die Kréfte, die in einem wirkten,
zu andern. Als Kinstler hatte man eine gewisse Freiheit, die-
se Krafte auszudriicken, aber keine Freiheit, die Grenzen seiner
Zeit und seines Ortes zu iiberschreiten oder sich iiber die Gesetze
der organischen Entwicklung der menschlichen Kultur hinweg-
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zusetzen - die fiir Herder so notwendig waren wie die ewigen
Gesetze der Logik fiir Spinoza. Herder rdumte dem Kunstinter-
preten zwar ein grofleres Mafl an Freiheit ein, denn dieser konnte
durch bewusste Bildung die Gesetze der kulturellen Entwicklung
begreifen und sich so tiber einige der dem Kiinstler auferlegten
Beschréinkungen erheben. Aber dies war ein mehr anzustreben-
des als erreichbares Ideal. Und wenn man seine Wertschatzung
zum Ausdruck brachte, war man an die selben dem Kiinstler
auferlegten Beschrénkungen gebunden.

Herder war eher ein enthusiastischer als systematischer Den-
ker, so dass er viele der Schwéchen und Ungereimtheiten in sei-
nem Denken nicht ansprach. Aus Kants Sicht bestand die grofite
Schwiche darin, dass es keine empirische Grundlage fiir die Auf-
hebung der Grenze zwischen Geist und Materie gab. Wie Kant in
einer Besprechung von Herders Werk argumentierte, ist die Tat-
sache, dass Materie iiber Energie in Form von Elektrizitat und
Magnetismus verfiigt, kein Beweis dafiir, dass sie mit der Ab-
sicht, ein bestimmtes Ziel zu erreichen, handelt. Wir erkennen
zielgerichtetes Handeln nur in unserem eigenen Geist, indem wir
uns selbst dabei beobachten, wie wir um Ideen und Prinzipien
willen handeln. Aber wir kénnen nicht in die Materie hinein-
kriechen, um zu erfahren, ob sie auch um Ideen und Prinzipien
willen handelt. Das bedeutet, dass Herders Hauptprinzip zur Er-
klarung des Universums als Einheit - eine universelle Kraft, die
zielgerichtet handelt - direkt erfahrene Dinge mit Hilfe von etwas
erkléart, das tiberhaupt nicht erfahren werden kann.

Was die Ungereimtheiten in Herders Ansichten betrifft, so
sticht eine hervor: Wenn wir annehmen, dass Gott in allen mensch-
lichen Schopfungen wirkt, warum bringen dann einige Schop-
fungen einer bestimmten Zeit und eines bestimmten Ortes sei-
ne Energie besser als andere zum Ausdruck? Und warum sind
manche Kulturen empfianglicher fiir seinen Einfluss als ande-
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re? Herder war mit der typisch monistischen Antwort auf das
Problem des Bosen zufrieden: Etwas als bose zu sehen bedeute
einfach, dessen Rolle im groflen Zusammenhang nicht zu verste-
hen. Ein Problem, welches ihn plagte, war jedoch das Frankreich
des 18. Jahrhundert: Wie konnte eine ganze Kultur - aus sei-
ner Sicht - von so engstirnigem und herablassendem Geschmack
sein? Wie konnten sie in den groflen Zusammenhang passen?
Welchem moglichen Zweck konnten sie dienen? Und was kdnnte
eine Person, die in einer engstirnigen Kultur gefangen ist, tun,
um ihr zu entkommen?

Die Schwierigkeiten in Herders Freiheitsbegriff und die Schwé-
chen sowie Ungereimtheiten in seinem Denken iibertrugen sich
auf die romantische Sicht auf die Welt und die menschliche Psy-
chologie: Welchen Beweis gibt es dafiir, dass alles ein Ausdruck
gottlicher Kraft ist? Selbst wenn man den gottlichen Ursprung
innerer und duflerer Kréfte annimmt, wie soll man sich entschei-
den, welchen man folgt und welchen nicht? Ist man wirklich frei
zu wihlen?

Was das Thema der engstirnigen Kulturen betrifft, so war
das Problem der Romantiker nicht die Engstirnigkeit der fran-
zosischen Kultur. Es war die Engstirnigkeit der deutschen Kultur
um sie herum. Um herauszufinden, wie man diese Enge iiberwin-
den konne, verlielen sie ihren Kulturkreis und wandten sich dem
antiken Philosophen zu, der ihrem Projekt am meisten entgegen-
kam: Platon.

Platon

Platon hatte mit seinen sokratischen Dialogen ein zweifaches
Erbe hinterlassen. Auf der einen Seite gab es da den Skeptiker
Sokrates, welcher die Positionen seiner Gegner so lange zerlegte,
bis nichts mehr iibrig war, sich dann aber scheute, eine eigene
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Position zu beziehen. Auf der anderen Seite gab es den Mystiker
Sokrates, der duflerst gefiihlvoll iiber Themen wie Freundschaft,
Liebe, Schonheit und das ewige Leben der Seele sprach.

Der letztere Sokrates sprach alle Frithromantiker an, aber
auch der erstere hatte seine romantischen Bewunderer. Insbe-
sondere Friedrich Schlegel lobte Sokrates fiir seine Ironie: seine
Féahigkeit, eine Position einzunehmen, erst fiir und dann gegen
sie zu argumentieren und diesen Prozess immer weiterzutreiben.
Dies, so Schlegel, veranschauliche die Philosophie als lebendigen,
dialektischen Prozess und nicht als totes System, und lieferte ihm
das Modell dafiir, wie er selbst Philosophie betreiben wollte.

Aber Sokrates, der Mystiker, lieferte den Romantikern das
positive Ziel fiir einen solchen Prozess: die Suche nach Inspira-
tion fiir die Schaffung wahrhaft schoner und ausdrucksstarker
Kunstwerke. Den beiden Dialogen, in welchen Sokrates sich am
rhapsodischsten zu diesen Themen &uflerte, der Phaidros und das
Gastmahl, wandten sich die Romantiker am haufigsten zu.

Beide Dialoge lehrten, dass die Liebe zur Schénheit eine Ver-
bindung zum Gottlichen darstelle. Im Phaidros sprach Sokra-
tes das Problem der Liebe als Wahnsinn an und erklarte sie
als Wahnsinn gottlichen Ursprungs. Er beschrieb mehrere Stu-
fen gottlich inspirierten Wahnsinns, wobei die zweithochste der
Wahnsinn sei, welcher Dichter zum Schreiben inspiriert; die hochs-
te sei die Liebe zu einer schonen Person. Diese Liebe sei gottlich
inspiriert, sagt Sokrates, weil der Anblick einer schénen Person
unvollstandige Erinnerungen an die Gotter wecke, wie sie in ei-
nem fritheren Leben gesehen wurden, zusammen mit Assoziatio-
nen, die diese Erinnerungen hervorriefen. Sobald diese Assozia-
tionen geweckt wiirden, trieben sie einen dazu, dem geliebten
Menschen zu folgen. Dieses Streben konnte jedoch entweder in
eine erhabene oder in eine erniedrigende Richtung fiithren.
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Sokrates illustrierte diesen Punkt mit einer Analogie. Die
Seele, sagt er, sei wie ein Wagen, der mit zwei Pferden bespannt
ist: einem edlen und einem unedlen. Wenn das unedle Pferd stér-
ker als der Wagenlenker und das edle Pferd sei, fiihre die Lie-
be zu nichts anderem als zum Streben nach fleischlicher Lust.
Wenn jedoch der Wagenlenker und das edle Pferd die Kontrol-
le behielten, wiirde die Liebe die Liebenden dazu bringen, auf
solche Vergniigungen zu verzichten und stattdessen gemeinsam
die Freuden der Philosophie zu erforschen. Dies wiirde fiir ihre
Seelen nach dem Tod zu einer hoheren Reinkarnation fiithren.

Im Gastmahl berichtet Sokrates tiber die Belehrungen, wel-
che ihm Diotima, eine geheimnisvollen Frau aus dem Osten, iiber
die Liebe erteilt habe - und die einzige Person, so Schlegel, mit
der Sokrates nie stritt. Diotima lehrte, dass die Liebe halb sterb-
lich, halb unsterblich sei: das Medium, durch das die Menschen
mit dem Gottlichen interagierten. Die Liebe zur Schonheit werde
vom Wunsch angetrieben, Unsterblichkeit durch Fortpflanzung
zu erlangen. Auf der niedrigsten Ebene bedeutete dies, Kinder zu
zeugen, auf der hochsten jedoch, edle philosophische Gedanken
hervorzubringen.

Diese hochste Ebene zu erreichen erforderte Schulung - fiir
die Romantiker bedeutete dies Bildung. Sie begann mit der Lie-
be zu einem schonen Korper, musste dann aber geschult werden,
die Grenzen dieser besonderen Schonheit zu erkennen, indem sie
die gleiche Schonheit auch in anderen Korpern und auf einer
hoheren Ebene im Geist zahlreicher Menschen wahrnahm. Uber
die individuelle Ebene hinausgehend, wurde die Seele geschult,
hoéhere und feinere Ebenen der Schonheit zu schatzen - Brauche,
Gesetze und Institutionen - bis sie in der Lage war, in der Kon-
templation die ewige Form der Schonheit selbst wahrzunehmen.
Folgerichtig wird im Gastmahl die Frage gestellt: "Und glaubst
du nicht, dal die Vollendung dem Menschen nur dort zu teil wer-
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de, wo er im Geiste das Schone sieht und nicht mehr die Bilder
der Tugend — denn an Bildern kann sein Blick dort nicht mehr
haften — sondern die Wahrheit selbst, da er sie dort erblickt,
zeugt, und glaubst du nicht, dafl dieser Mensch dann, so er die
wahre Tugend zeuget und néhret, wahrhaftig gottgeliebt und,
wenn je ein Mensch, unsterblich sein wird?”

In beiden Dialogen bestand Sokrates recht deutlich darauf,
dass die Wertschatzung der Schonheit zwar mit erotischer Lust
beginnen moge, jedoch schnell iber sexuelle Aktivitdt hinaus-
wachsen miisse, wenn sie nach oben fithren solle. Dieser Punkt
ging jedoch direkt an den Romantikern vorbei. Sie waren eher
davon beeindruckt, dass Sokrates - anders als das Christentum
und Philosophen wie Kant - lehrte, dass die Lust keineswegs im
Gegensatz zum Gottlichen stehe, sondern ein notwendiger Teil
des Weges dorthin sei. Die Liebe zu einem anderen Menschen
aktiviere die Wertschétzung fir die gottlichen Krafte, die in der
Welt wirken. Diese Wertschatzung wurde dann durch die Liebe
zur Menschheit, die Liebe zur Natur und die Liebe zur Kunst
auf eine Ebene ausgedehnt, auf der die eigenen ausdrucksstar-
ken kiinstlerischen Schopfungen mehr und mehr vom Universum
aufnahmen und so in der Lage waren, die Begrenzungen der ei-
genen Kultur zu transzendieren - so weit wie menschenmoglich.
Auf diese Weise konnten sie in anderen den Sinn fiir Liebe und
Gemeinschaft wecken, aus dem eine wirklich freie Gesellschaft
erwachsen konnte. Solange die eigene Liebe diese hoheren Di-
mensionen stimulieren kénne, so dachten die frithen Romantiker,
war es nicht notwendig die fleischlichen Freuden aufzugeben.

Hier begann die Ideologie der romantischen Liebe, als per-
sonliches wie auch als politisches Programm.
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LITERATUR

Da Liebe ein so wichtiger Teil des Wachstums der Weisheit
und des Gefiihls fiir den eigenen wahren Platz - gegeniiber der
Welt und ihrem Schépfer - zu sein schien, war es in den Augen
der Frithromantiker offensichtlich, dass die an den Universitéaten
gelehrte Philosophie nicht das beste Medium fiir den Ausdruck
und die Entwicklung vollstandiger Weisheit sein konne. Es gab
keinen Platz fiir die Liebe im akademischen Vorlesungssaal. Die
akademische Philosophie konne bestenfalls mit ihrer Strenge zur
Erforschung eines begrenzten Teils der menschlichen Natur bei-
tragen: der Vernunft. Die ganze menschliche Natur, in all ihrer
emotionalen Vielfalt, erfordere ein ganz anderes und grofleres
Genre: die Literatur.

Herder hatte bereits frither argumentiert, dass Literatur mehr
Auskunft iiber die menschliche Natur gebe als die Philosophie, da
menschliche Sprache hauptsichlich aus Analogien bestehe und
die Literatur in ihrem Umgang mit Analogien anspruchsvoller
sei als die Philosophie. Aber fiir Herder bedeutete Literatur in
erster Linie Poesie: dramatisch, episch und lyrisch - die Werke
von Homer, Sophokles, Dante und Shakespeare.

Die Romantiker waren jedoch in einer Kultur aufgewachsen,
welche starker von einer neuen Literaturgattung geprégt war, die
sich weniger mit Analogien als mit der Entwicklung der Psyche
beschaftigte. Diese Gattung war der Roman, auf Franzosisch le
roman.

Im spéten 18. Jahrhundert war der Roman noch eine neue
Kunstform. Da es im antiken Griechenland und Rom keine Ro-
mane gegeben hatte, existierten keine antiken Standards fiir die
Beurteilung dessen, wie ein Roman auszusehen habe. Romanau-
toren kniipften sich daher alle moglichen Themen vor und ex-
perimentierten mit einer Vielzahl von Stilen, manchmal auch
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innerhalb eines einzelnen Werkes. Die experimentelle Belletris-
tik der Gegenwart ist in keiner Hinsicht experimenteller als das,
was viele Romanciers, wie zum Beispiel Lawrence Sterne, damals
taten. Offiziell - d.h. in der Literaturtheorie, die damals an den
Universitaten gelehrt wurde - galt die dramatische Dichtung als
die hochste Kunstform. Aber da Romane - anders als das Dra-
ma - in erster Linie dazu bestimmt waren, von Einzelpersonen
gelesen zu werden, waren Romanautoren bei der Erkundung von
Themen frei, die fiir Dramen bestenfalls schlecht geeignet waren:
das sich organisch entwickelnde Innenleben und die Gedanken
ihrer Charaktere zu enthiillen.

Dass Romane eine wirklich neue Ausdrucksform waren, wur-
de durch die beispiellose Sensation veranschaulicht, welche zwei
Romane in der zweiten Halfte des Jahrhunderts auslosten: Rous-
seaus Julie, oder die neue Héloise (1761) und Goethes Die Lei-
den des jungen Werthers (1774). Julie erzéhlt in sechs Bénden die
Geschichte einer verhdngnisvollen Liebe, in der die Hauptfiguren
die Entwicklung ihrer Gefiihle in extravaganten Details beschrei-
ben und analysieren. Werther berichtet in Form von Briefen, die
zwischen den beiden Hauptfiguren und ihren Freunden ausge-
tauscht werden, von einem jungen Mann, der aus Liebe zu einer
Frau, die mit einem anderen verlobt ist, schlieflich Selbstmord
begeht. Der letztere Roman traf einen derartigen Nerv, dass auf
seine Veroffentlichung eine Reihe von Selbstmorden folgte - eine
Tatsache, die Goethe sehr naheging. Und beide Romane brachten
neue Markte hervor: In der Schweiz stieg die Zahl der Touristen,
die Orte besuchen wollten, an denen sich Szenen aus Julie abge-
spielt hatten; in Deutschland konnte man Sammelteller kaufen,
die mit Szenen aus Werther illustriert waren. Aufgrund des Rea-
lismus beider Romane waren viele Leser davon iiberzeugt, dass
sie keine Fiktion waren, sondern tatsachliche Ereignisse darstell-
ten.
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Aber was fiir eine Art von Realismus war dies? Julie hatte in
Deutschland einen Streit unter Literaturkritikern ausgelost, als
Moses Mendelssohn - eine der letzten grofien Gestalten der deut-
schen Aufkldrung und Dorothea Schlegels Vater - auflerte, Julie
sei unlesbar, erstens weil die langen Erorterungen von Gefiihlen
schwer zu ertragen seien. "Ich glaube”, sagte er, ”es sey nichts un-
ertraglicher, als wenn das Pathetische weitschweifig wird.” Noch
schlimmer sei, dass die langen Liebeserkldrungen des Romans
vollig unrealistisch seien: Kein richtig Verliebter wiirde im wirk-
lichen Leben jemals so sprechen.

Darauf entgegnete Johann Georg Hamann, Herders mysti-
scher Mentor, dass Mendelssohn die "wahre Natur des Roman-
tischen” nicht zu schétzen wisse. Romane, so argumentierte er,
enthiillten und erforschten eine tiefe Ebene der Wahrheit, die
durch gesellschaftliche Verbote gewohnlich verborgen blieben. Es
spiele keine Rolle, ob die meisten Menschen so redeten. Es gebe
einen Teil der menschlichen Seele, der sich so ausdriicken wolle -
und Romane béten das notwendige Ventil fiir diesen Ausdruck.

Diese Antwort konnte Mendelssohn nicht zum Schweigen brin-
gen. Er nahm Hamanns Satz und formulierte ihn um, indem er
sagte, dass die "romantische Natur der Wahrheit” sich an die Re-
geln aller Wahrheit halten miisse: schliissig, koharent und geord-
net zu sein. Hamann verlange einen Vertrauensvorschuss, indem
er fiir eine Wahrheit eintrat, die tiber keinerlei Ordnung verfiige.

Dieser Austausch markierte eines der ersten Male, dass "ro-
mantisch” als Adjektiv zur Beschreibung einer Art von Wahrheit
verwendet wurde. Und obwohl Mendelssohn in diesem Wort-
gefecht das letzte Wort behielt, setzte sich Hamanns Position
schliefllich durch. Die Ansicht, dass Romane - auch wenn ihre
Geschichten unwahrscheinlich und extrem sein mogen - psycho-
logische Entwicklungen mit einem Realismus ausleuchten, wie es
kein anderes Genre kann, wurde immer einflussreicher, bis sie als
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selbstverstandlich angesehen wurde.

Goethe versuchte in seinem spate-
ren Roman Wilhelm Meisters Lehrjahre
(1795-96), das Besondere der Gattung
herauszustellen, indem er sie mit dem
Drama verglich. Das Drama beschéftige
sich mit Charakteren und Handlung, der
Roman mit Gefiihlen und Ereignissen.
Mit anderen Worten, Romane konzen-
trieren sich weniger auf die Motivation
der Charaktere fiir die Handlung, son-
dern mehr darauf, wie sie iber die Er-
eignisse denken. Eigentlich sollten Ge-
fithle die Geschichte vorantreiben. Wenn der Antrieb langsam
und organisch war, so sei das zu erwarten und sogar zu genie-
Ben. Egal wie lange die Charaktere brauchten, um ihre Gefiih-
le zu sortieren, es gebe genug Raum, um den Leser durch alle
Schritte zu fithren.

In Dramen solle das Schicksal eine groflie Rolle spielen, so
Goethe weiter, nicht aber in Romanen. Romane sollten, um dem
Leben gerecht zu werden, Raum fiir den Zufall schaffen. In der
Tat solle die treibende Kraft des Romans nicht das auflere Schick-
sal sein, sondern die innere emotionale Entwicklung als Reaktion
auf zufallige Geschehnisse.

Schliellich konstatierte Goethe, dass romanhafte - d. h. ro-
mantische - Ziige nicht Romanen vorbehalten seien. Tatséch-
lich war diese Diskussion iiber Gattungen in Wilhelm Meister
das Vorspiel zu einer Diskussion iiber Hamlet, in der die Ge-
sprachsteilnehmer bemerken, dass Hamlet mehr von Gefiihlen
als durch seinem Charakter angetrieben wiirde, weshalb Shake-
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speares Stiick eigentlich "etwas von dem Gedehnten des Ro-
mans” habe. Was Hamlet in ihren Augen zu einem echten Drama
machte, war die Tatsache, dass das Schicksal zu einem notwen-
digen und tragischen Ende fiihrt.

Diese Diskussion ist es offenbar, die Schlegel und seine Mit-
romantiker dazu brachte, Shakespeare als "romantischen” Au-
tor bezeichnen, auch wenn Shakespeare nie Romane geschrieben
hatte. Die Romantik, wie Schlegel sie unter Goethes Einfluss de-
finierte, war weniger eine Gattung des Schreibens als vielmehr
eine allgemeine Einstellung zur Literatur als Ganzes.

Wilhelm Meister selbst ist ein Paradebeispiel fiir diesen An-
satz: ein Roman, der von Gefithlen und zufilligen Ereignissen
angetrieben wird. Die Geschichte befasst sich vor allem mit der
emotionalen Entwicklung der Titelfigur - es ist einer der ers-
ten deutschen Bildungsromane dariiber, wie ein junger Mensch
wachst und reift. Wilhelm ist anfangs aufgeweckt, wissbegierig
und wortgewandt, aber emotional unreif. Im Laufe der Ereig-
nisse trifft er viele Entscheidungen dariiber, was er mit seinem
Leben anfangen soll. In fast allen Fallen jedoch, in welchen seine
Entscheidung eher kopfgesteuert ist, entpuppt sich diese als ver-
hangnisvoll. Am Ende lehren ihn die Ereignisse - und das freund-
liche Eingreifen der Menschen um ihn herum - wie er sein Gliick
finden kann, indem er auf sein Herz hort und die Weisheit derer
schatzen lernt, die ihn wirklich lieben. Obwohl die ”Lehrjahre”
des Titels sich zunéchst auf Wilhelms Streben nach einer Thea-
terkarriere zu beziehen scheinen, lasst er dieses Interesse gegen
Ende des Buches fallen. Hierauf folgt die Offenbarung, dass die
Lehre in Wirklichkeit aus einer Reihe von Lektionen dariiber be-
steht, wie man nichts Geringeres als die Kunst des Lebens selbst
meistert.

Wie oben bereits erwihnt nannte Schlegel Wilhelm Meister
eine der drei groflen "Tendenzen des Zeitalters” Wie bei den
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anderen Tendenzen war er der Meinung, dass das Buch seine
Unvollkommenheiten habe, aber im Grofien und Ganzen hielten
er und seine Freunde grofle Stiicke auf das Buch und betrach-
teten es - zusammen mit seinem Autor - als eines der wenigen
erfreulichen Ereignisse der deutschen literarischen Kultur. No-
valis, obwohl er spater seine Meinung iiber das Buch énderte,
hatte einen sehr giinstigen ersten Eindruck davon und nannte es
den ”Absoluten Roman”. Schlegel fiigte in einem seiner kritischen
Fragmente hinzu: "Wer Goethes Meister gehorig charakterisier-
te, der hatte damit wohl eigentlich gesagt, was es jetzt an der
Zeit ist in der Poesie. Er dirfte sich, was poetische Kritik be-
trifft, immer zur Ruhe setzen.” UF{ir beide schien der Reiz darin
zu liegen, dass sie ihn als inspirierendes Beispiel dafiir sahen, wie
ein Roman zur Bildung des Lesers beitragen kann, der ebenfalls
die Lebenskunst beherrschen will.

Fir Novalis lag eine der wichtigsten Lektionen in Wilhelm
Meister im Element der Magie. Der Abbé - weise, giitig und alt
- wacht aus der Ferne iiber Wilhelms Ausbildung, ohne dass die-
ser davon weif3, und greift gelegentlich hinter den Kulissen ein,
um Wilhelm darauf aufmerksam zu machen, dass es mehr in
der Welt gibt, als er ahnt. Das Wissen des Abbé iiber Wilhelms
Geisteszustiande und Aktivitdaten - welches er in ein Manuskript
schreibt, das er Wilhelm gegen Ende des Buches zeigt - kann mit
normalen menschlichen Kraften nicht erklart werden, und Goe-
the scheint zu implizieren, dass es keiner Erklarung bedarf. Die
Attraktivitat der Idee - dass es ein wohlwollendes, allwissendes
Wesen gibt, das den geistigen Fortschritt tiberwacht - wird als
ausreichende Erklarung angesehen. Ein ahnliches Mittel hat No-
valis spater zu Beginn seines unvollendet gebliebenen Romans
Heinrich von Ofterdingen eingesetzt, in dem der junge Heinrich
ein altes illustriertes, aber unvollstandiges Buch findet, welches
in provenzalischer Sprache verfasst ist und offensichtlich die Ge-



170 KAPITEL DREI

schichte seines Lebens enthélt. Novalis bietet jedoch eine Er-
klarung fiir dieses Stiick Magie an, wenn er sagt, dass die Natur
magische Dimensionen enthélt, welche denen verborgen sind, die
sich ihr nicht mit einem Sinn fiir Imagination ndhern, aber denen
offen stehen, die es tun. Mit anderen Worten: Die Vorstellungs-
kraft fiigt der Natur nichts Falsches hinzu. Sie bringt lediglich
die bereits - potentiell vorhandene - Magie zum Vorschein.

Dieser Sinn fiir Magie war das, was Novalis zuvor empfohlen
hatte, als er sagte: "Das Leben soll kein uns gegebener, sondern
ein von uns gemachter Roman sein.” EWenn man das Magische im
Alltéglichen sehe, "romantisiere” man das Leben - dieses war sein
Begriff - und man mache sich dadurch "authentisch” - wiederum
sein Begriff. Die Fahigkeit, das Alltdgliche und Gewo6hnliche in
das Geheimnisvolle und Erhabene zu verwandeln, bestatige die
eigene Freiheit und die Macht, die eigene Erfahrung zu gestal-
ten, den eigenen Anteil am Unendlichen zu schmecken. Wilhelm
Meister, auch wenn Novalis ihn spéter wegen seiner ironischen
Haltung gegentiber den Kiinsten ablehnte, hatte ihm dennoch
Lektionen dartiber erteilt, wie eine romantische, authentische
Sichtweise aussehen konnte.

Fiir Schlegel war der Reiz von Wilhelm Meister komplexer. In
einer ausfithrlichen Rezension fir das Athendum stellte er fest,
dass die Lektionen des Romans iiber Bildung auf drei Ebenen
funktionierten.

Die erste Ebene betraf den Inhalt des Buches. Die Etap-
pen in Wilhelms Bildung veranschaulichen viele Prinzipien, wie
man seine eigene Empfindungswelt weiterentwickeln kénne. Die-
se Prinzipien werden nicht nur implizit durch die Handlungs-
ereignisse dargestellt. Goethe fiillt den Roman mit Diskussionen
zwischen den verschiedenen Charakteren iiber Kunst, Liebe, Phi-
losophie - alle Aspekte des Lebens, sogar die geschmackvollste
Art, ein Haus zu dekorieren und Géste zu unterhalten. (Die deut-
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sche Mode, bei den Mahlzeiten im Hintergrund Musik zu spielen,
ohne dass die Musiker zu sehen sind, wurde offenbar von Goe-
thes Empfehlungen zu diesem Thema inspiriert.) So wie sich die
Charaktere in ihren Worten und Taten offenbaren, bieten sie
dem Leser reichlich Stoff zum Nachdenken: sowohl inspirierende
Beispiele fiir ein gut gelebtes Leben als auch beriihrende Beispie-
le fiir ein Leben, das auf Abwege geraten ist, Erlosung sucht und
auf unerwartete Weise Mitgefiihl verdient. Allein das Lesen des
Buches auf dieser Ebene bedeutet, eine Menge tiber das Leben
zu lernen.

Die zweite Ebene der Bildung, die Schlegel in dem Buch ent-
deckte, ging jedoch tiefer. Hierbei handelte es sich um die Her-
ausforderung, welche der formale Aufbau des Buches darstellt -
oder besser gesagt, das Fehlen eines leicht erkennbaren formalen
Aufbaus. In Ubereinstimmung mit Goethes Theorie des Zufalls
ist die Geschichte episodisch. Der Leser fragt sich oft, ob sie tiber-
haupt irgendwo hinfithrt. Schlegel bemerkte die Zufalligkeit des
Romans, aber er nannte sie eine "kultivierte Zufalligkeit”: Zufal-
ligkeit mit einem hoheren Zweck. Er sah sie nicht als Schwéche,
sondern als Teil der Starke des Romans als Mittel der Bildung.
In seinen Augen gewann der Leser Bildung nicht nur dadurch,
dass er den Ereignissen der Geschichte ausgesetzt war, sondern
auch dadurch, dass er gezwungen war, tiber die Struktur des Ro-
mans auf einer tieferen Ebene nachzudenken, damit das Ganze
iiberhaupt Sinn macht. Diese Ubung in imaginativer Reflexion
trainierte also den Leser, nicht nur die Ganzheit und Kohérenz
des Romans zu sehen, sondern auch die Ganzheit und Kohérenz
in seinem eigenen Leben zu erkennen. Daher sei man auch nach
der Lektiire des Romans ein veranderter Mensch. Wie Schlegel in
einem seiner Fragmente sagte, in welchem er den ”synthetischen
Schriftsteller” lobte, und sich dabei offenbar auf Goethe bezog:

"Der analytische Schriftsteller beobachtet den Leser, wie
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er ist; danach macht er seinen Calciil, legt seine Machi-
nen an, um den gehorigen Effekt auf ihn zu machen. Der
synthetische Schriftsteller konstruirt und schafft sich ei-
nen Leser, wie er seyn soll; er denkt sich denselben nicht
ruhend und todt, sondern lebendig und entgegenwirkend.
Er la8t das, was er erfunden hat, vor seinen Augen stu-
fenweise werden, oder er lockt ihn es selbst zu erfinden.
Er will keine bestimmte Wirkung auf ihn machen, son-
dern er tritt mit ihm in das heilige Verhéltnifl der innigs-
ten Symphilosophie oder Sympoesie.” i

Indem man sich auf das "heilige Verhaltnis” dieses Dialogs
mit dem Autor einlasse, schiarfe man seine kritischen Kréfte und
werde zum Mitautor des Buches. Dabei erlange man eine er-
hohte Wertschéitzung fiir die Prozesse der Sensibilitit in allem
Leben, iiber welche die Romantiker von ihren Biologieprofesso-
ren gehort hatten: dass man lernen muss, sowohl fiir &uflere Reize
empfdinglich zu sein als auch Reize aktiv zu gestalten, um voll am
fortlaufenden, organischen Leben des Universums teilzunehmen.

Dieser Dialog mit dem Autor fiithrt zu einer dritten Ebene in
den Lektionen des Romans iiber Bildung: eine tiefe Auseinander-
setzung mit dem, was in Goethes Fall ein wirklich kultivierter
Geist war. Da die Romantiker durch ihre wissenschaftliche Bil-
dung dazu gekommen waren, den menschlichen Geist als einen
Mikrokosmos des Unendlichen zu sehen, ist es leicht zu verste-
hen, warum Schlegel die Gelegenheit, sich dem grofien Geist eines
kultivierten Autors auszusetzen, als eine Gelegenheit ansah, die
ganze Welt neu zu sehen. In einem seiner Fragmente erklarte er:

"Mancher der vortrefflichsten Romane ist ein Compendi-
um, eine Encyclopadie des éanzen geistigen Lebens eines
genialischen Individuums.”
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In seiner Rezension von Wilhelm Meister fligte er hinzu:

"Wer aber echten systematischen Instinkt, Sinn fiir das
Universum, jene Vorempfindung der ganzen Welt hat, die
Wilhelmen so interessant macht, fiihlt gleichsam tiber-
all die Personlichkeit und lebendige Individualitiat des
Werks, und je tiefer er forscht, je mehr innere Beziehun-
gen und Verwandtschaften, je mehr geistigen Zusammen-
hang entdeckt er in demselben. Hat irgendein Buch einen
Genius, so ist es dieses.”

Teil dieses innewohnenden Genies, so Schlegel, sei Goethes Hal-
tung als Erzdhler des Romans. Obwohl der Erzahler allen seinen
Figuren Zuneigung entgegenbringt, bewahrt er ihnen gegeniiber
durchgehend eine leicht ironische Distanz und gibt ihnen Raum,
ihre Marotten und Schwéchen zu zeigen. Dies erlaubt dem Le-
ser, sich ein eigenes Urteil zu bilden und gleichzeitig die erhohte
Sicht auf das Leben, die eine ironische Distanz bieten kann, di-
rekt zu erfahren. Wie wir im néchsten Kapitel sehen werden, war
das Prinzip der ironischen Distanz als Mittel zur Wiirdigung der
Ganzheit des Lebens zentral fiir Schlegels eigene Philosophie.

Schlegel war iiberzeugt, dass das organisatorische Prinzip
hinter Wilhelm Meister Goethes Versuch war, eine Kunsttheo-
rie und deren Platz im Leben zu prasentieren. Er war auch der
Meinung, dass Goethe, indem er diese Theorie in Form eines Ro-
mans présentierte, einen Weg gefunden hatte, eine Philosophie
zu vermitteln, die das, was ihr an logischer Strenge fehlte, durch
ihre Lebendigkeit und Uberzeugungskraft mehr als wettmachte.

"Es war so sehr die Absicht des Dichters, eine nicht un-
vollstdndige Kunstlehre aufzustellen, oder vielmehr in le-
bendigen Beispielen und Ansichten darzustellen, dafl die-
se Absicht ihn sogar zu eigentlichen Episoden verleiten
kann, wie die Komodie der Fabrikanten und die Vorstel-
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lung der Bergménner. Ja man diirfte eine systematische
Ordnung in dem Vortrage dieser poetischen Physik der
Poesie finden; nicht eben das tote Fachwerk eines Lehr-
gebaudes, aber die lebendige Stufenleiter jeder Naturge-
schichte und Bildungslehre.”

Mit anderen Worten: Schlegel war der Meinung, dass Goe-
the es verstanden hatte, die Stédrken des Romans als Gattung zu
nutzen, um nicht nur psychologische Einsichten zu vermitteln,
sondern auch eine Gesamtphilosophie, einschliellich Geschichte
und Wissenschaft, in einer lebendigen, sich entwickelnden, fort-
schrittlichen Weise zu kommunizieren. Wilhelm Meister hatte
"Poesie” - d.h. schone Literatur - und Philosophie in einem ver-
eint. Dies war fiir Schlegel die wichtigste Tendenz des Buches,
denn es schlug einen Weg vor, die Philosophie aus der Muffigkeit
der Akademie zu befreien und sie lebendig zu machen. Wie er
in einem seiner Fragmente sagte: "Die Romane sind die sokra-
tischen Dialoge unserer Zeit. In diese liberale Form hat sich die
Lebensweisheit vor der Schulweisheit gef‘h"lchtet.”B

Aus diesem Grund wurde der Wunsch, die Poesie - d.h. jede
schone Literatur, die in einem romanhaften Stil geschrieben ist -
mit der Philosophie zu vereinen, zu einem der wichtigsten Kreuz-
zuige der frithen Romantiker. Schelling war eine bemerkenswerte
Ausnahme in diesem Bestreben, aber die anderen vier groflen
Frithromantiker nutzten alle den Roman und andere "romanti-
sche”, "synthetische” Literatur als ihr primares Vehikel, um ihre
philosophische Vision zum Ausdruck zu bringen. Und angesichts
der Sichtweise des Universums, die sie von Herder iibernommen
hatten - als eine unendliche, organische Einheit, in der sich die
Teile durch standige Interaktion auf ein unerkennbares Ziel hin
entwickeln - war ein Genre mit offenem FEnde, das es der Phi-
losophie erlaubt, sich durch Dialog, Ironie, Intuition, Liebe und
psychologische Entwicklung auszudriicken, ein ideales Medium,
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um das philosophische Unternehmen im Kontext dieses Univer-
sums durchzufiihren.

Die Frithromantiker nannten sich selbst nicht "Romantiker”.
Obwohl sie den Begriff frei verwendeten, um die von ihnen be-
wunderte Literatur zu beschreiben, war die erste Person, die
ihn auf sie anwendete, ihre erste grofle franzosische Bewunderin,
Madame Germaine de Staél, in ihrem Buch Uber Deutschland
(1813). Sie war selbst Romanschriftstellerin und wollte mit der
Bezeichnung "Romantiker” fiir Schlegel und die anderen die Art
und Weise unterstreichen, in der ihre Philosophie eine roman-
hafte Form annahm. Allerdings betrachtete sie sie auch als un-
politisch, was ein Irrtum war. Wie Schlegels Bemerkung tiber die
Tendenzen des Zeitalters andeutet, sahen er und seine Freunde
in ihrer Auseinandersetzung mit Philosophie und Literatur auch
eine politische Dimension. So sehr sie mit Schiller {iber die De-
tails seiner asthetischen Theorie uneins waren, so sehr stimmten
sie ihm zu, wenn er sagte "Es ist die Schonheit, durch welche man
zur Freiheit wandert.” Zu diesem Zweck wollten sie Philosophie
und Literatur in einer Weise verbinden, welche den Deutschen
die Bildung verschaffen sollte, die sie brauchten, um zu Freiheit,
Gleichheit und Briiderlichkeit zu finden, wahrend sie gleichzeitig
die Fehler der Franzosischen Revolution vermeiden wollten.

Madame de Staél mag das politische Programm der Friithro-
mantiker abgetan haben, weil sie iiber sie schrieb, kurz nachdem
sich ihre Gruppe aufgelost hatte, ohne eine kohérente politische
Theorie oder greifbare politische Ergebnisse hervorgebracht zu
haben. Fiir ihr Scheitern gab es mehrere Griinde, und - wie wir
im nachsten Kapitel sehen werden - einer der Hauptgriinde war,
dass die wissenschaftliche Weltsicht, die ihrer Philosophie zu-
grunde lag, die Moglichkeit der personlichen Freiheit untergrub.
Ihre Versuche, die Tendenzen ihres Zeitalters zu synthetisieren,
scheiterten daran, dass einige dieser Tendenzen nicht mit den
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Lehren, die William Herschel aus der Betrachtung der Sterne
gezogen hatte, in Einklang gebracht werden konnten.



KAPITEL VIER

Das romantische Universum

Die héufigen Treffen der Frithromantiker, bei denen sie Phi-
losophie, Literatur und Bildung diskutierten, waren im Deutsch-
land der spaten 1790er nichts Ungewohnliches. Sie teilten das
Vergniigen an diesem Zeitvertreib mit vielen anderen Lesezir-
keln ihrer Zeit. In fiinf Punkten unterschieden sie sich jedoch
von den anderen:

e Das Tempo, mit dem sie die neuesten Entwicklungen in
vielen Bereichen der Kiinste, Wissenschaften und revolutionérer
Politik aufsogen und vertieften.

e Die Griindlichkeit, mit welcher sie die philosophischen und
kiinstlerischen Implikationen ihrer erst kiirzlich etablierten Welt-
sicht herausarbeiteten.

e Der Einfallsreichtum, mit dem sie versuchten, die Unstim-
migkeiten dieser Weltsicht zu losen.

e Die radikale Art der Implikationen ihrer Gedanken iiber
die Hauptfragen der Philosophie - in Kants Begrifflichkeit: reine
Vernunft, Moral und Asthetik; in Platos: Wahrheit, Giite und
Schonheit.

e Thr Gefiihl, zur Avantgarde des menschlichen Bewusstseins
zu gehoren, und ihr missionarischer Eifer, mit welchem sie dem
Rest der Welt ihre Frontberichte tibermittelten. Novalis Worte
fangen dieses Gefiihl ein: "Wir sind auf einer Mission: Zur Bil-
dung der Erde sind wir berufen.”
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Diese flinf Ziige ihrer ”"Symphilosophie” verwandelten das,
was ein Lesezirkel unter vielen héitte sein kénnen, in eine revo-
lutiondre Kraft des europaischen Denkens. Die gebildete deut-
sche Offentlichkeit der frithen 1790er hatte Kants philosophische
Arbeiten als Revolution auf Augenhéhe mit der Franzosischen
Revolution betrachtet, als intellektuelles Gegenstiick zu den po-
litischen Kraften, welche die Franzosische Revolution freigesetzt
hatten. Liest man heute jedoch Kant, so fillt es schwer ihn als
jemanden zu sehen, der das selbe Universum wie wir bewohnt.
Liest man hingegen die Romantiker, so ist es - abgesehen von
ihren stilistischen Exzessen - offensichtlich, dass sie die ersten
Bewohner des Universums waren, in dem wir heute leben.

Ein Teil dieser Familiaritéit liegt in der simplen Tatsache be-
griindet, dass sie zum Nachthimmel hochschauten und - anders
als Kant - das gleiche wie wir sahen: ein sich stédndig veran-
derndes, in Raum und Zeit unermessliches Universum. Es geht
aber weiter: Thre Schlussfolgerungen, was diese Weiten fiir ein
gutes Leben auf der Erde bedeuten - die subjektive Natur der
Wahrheit, die Pflicht den eigenen Gefiihlen treu zu sein, und die
Position des Kiinstlers an der vordersten Front der Evolution
menschlichen Bewusstseins - sind immer noch ziemlich zeitge-
mafB. Thre Revolution ging iiber die von Kant hinaus und in die
Kultur als Ganzes.

Drei Aspekte ihres Denkens waren bei der Verlangerung die-
ser Revolution in den religiosen Bereich hinein - und damit letzt-
endlich in die buddhistische Romantik - von besonderer Bedeu-
tung: die gemeinsame Weltsicht, welche sie mit Hilfe ihrer Sym-
philosophie entwickelten; ihre unterschiedlichen Ansichten hin-
sichtlich der Frage der menschlichen Freiheit innerhalb dieser
Weltsicht; schliefllich die Art von Bildung, mit Hilfe derer sie
den Rest der Welt von ihrer Sache zu tiberzeugen hofften. Diese
drei Aspekte sind die Themen dieses Kapitels.
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Symphilosophie

In ihren symphilosophischen Diskussionen schélte sich ein
zentrales, paradoxales Thema heraus. Zentral, da es die gemein-
same Grundlage ihrer Gespréache darstellt. Das paradoxale Ele-
ment war hingegen der Antriebsmotor der Diskussionen, da jedes
Mitglied der Gruppe eine eigene Variante des Themas herausar-
beitete, um das Paradox zu losen.

Das zentrale Thema hatte der Buddha als Definition einer be-
stimmten Art des Werdens bezeichnet: das Wesen des Kosmos
und die Verortung des Selbst in diesem Kosmos. Aus buddhisti-
scher Perspektive ist besonders problematisch, dass sie diese Art
des Werdens zelebrierten und die Moglichkeit von etwas dartiber
Hinausgehendem ausschlossen.

Das Thema besteht aus zwei Behauptungen:

Jedes Individuum ist ein organischer Bestandteil des Kosmos,
der eine unendliche, organische FEinheit darstellt. Dennoch hat
jedes Individuum die Moglichkeit, frei zu sein.

Wir werden uns zunachst mit dieser ersten Behauptung be-
schéftigen, da die Romantiker in diesem Punkt iibereinstimmen-
de Ansichten hatten. Im nédchsten Abschnitt werden wir dann
den verschiedenen Wegen nachgehen, auf welchen sie versuchten,
diese gemeinsame Sicht mit der paradoxalen Frage der Freiheit
zu versohnen.

Ganz offenbar hatten sie diese erste Behauptung aus den da-
maligen Stromungen in Astronomie und Biologie abgeleitet: Her-
schels Theorie eines unendlichen, organischen Kosmos, und die
Theorie der Biologen einer einheitlichen Kraft, welche die Kluft
zwischen Geist und Materie iiberbriickt. Die Behauptung weist
auch strukturelle Ahnlichkeiten mit Herders Weltsicht auf, ob-
wohl die Romantiker das "unendlich” deutlich mehr betonten
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als er. Die charakteristischen Implikationen schliefllich, welche
sie aus dieser Behauptung in Hinblick auf Wahrheit, Schonheit
und Giite ableiteten, werden deutlicher zutage treten, wenn wir
ihr Verstédndnis der Begriffe unendlich, organisch und Einheit ge-
nauer untersuchen. Fangen wir mit dem letzten Begriff an und
gehen riickwérts vor.

Finheit

Die Romantiker waren der Ansicht, trotz der scheinbar gro-
en Anzahl von Dualitdten im Erleben - zwischen Individuum
und Natur, zwischen Individuum und Gesellschaft sowie zwi-
schen den verschiedenen Fahigkeiten eines Individuums - sei-
en diese Dualitaten tatsachlich keine qualitativen sondern nicht
mehr als graduelle Unterschiede. Anders ausgedriickt: Es gebe
keine klare Grenze zwischen den beiden Seiten einer Dualitat.
Sie seien vielmehr Manifestationen einer Kraft, welche von einer
einzigen urspriinglichen Kraft ausgehen und sich in einem Span-
nungsverhaltnis befinden, das von einer grofleren, harmonischen
Einheit umgeben sei.

Zunéchst gebe es keine wirkliche Grenze im Akt der Unter-
scheidung zwischen Subjekt und Objekt. Da Subjekt und Objekt
eigentlich unterschiedliche Ausdrucksformen ein und dergleichen
Kraft seien, sind beide Teile einer hoheren Einheit. AuBerlich
bedeutet dies, dass es keine Grenze zwischen einem selbst und
anderen Menschen oder der Natur insgesamt gibt. Innerlich gibt
es keine Grenze zwischen Korper und Geist oder zwischen Gefiih-
len und Vernunft. Alle Spannungen zwischen den beiden Seiten
dieser scheinbaren Dualitdten konnen aufgrund ihres gemeinsa-
men Ursprungs und ihrer gemeinsamen Natur aufgelost werden.

Durch die Authebung der Grenze zwischen Subjekt und Ob-
jekt glaubten die Romantiker die drei grofien Gegensatzpaare
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der europaischen Philosophie miteinander versohnt zu haben.
Das erste Gegensatzpaar betraf Geist und Materie. Wenn Geist
und Materie radikal unterschiedlich sind, dann gibt es keine zu-
friedenstellende Erklarung dafiir, wie sie miteinander interagie-
ren konnen: Wie ein materielles Objekt dem Geist zur Kenntnis
kommen kann, oder wie der Geist auf den Koérper bzw. die exter-
ne Welt einwirken kann. Es wére leicht zu erklaren, wie Materie
auf Materie einwirkt: Um einen Billardball zu bewegen, stofit
man ihn einfach mit einem anderen an. Aber wenn der Geist
lediglich aus dem Vermogen besteht etwas zu wissen und sich
selber ein Abbild der Welt zu zeigen: Wie sollte dieses Vermogen
in der Lage sein, die Atome im eigenen Arm "anzustofien”? Und
wie sollte Materie den Geist anstoflen, damit dieser tiberhaupt
das Vorhandensein von Materie zur Kenntnis nehmen kann? Er-
klart man jedoch Geist und Materie als lediglich unterschiedliche
Energieniveaus, dann féllt es auch leicht zu erkléren, wie ein En-
ergieniveau mit einem anderen interagieren kann.

Das zweite Gegensatzpaar betraf die Innenwelt des Geistes
und die externe Welt der Dinge an sich. Wenn der Geist - wie in
Kants und Fichtes Philosophie - vollig von der Natur getrennt
ist, kann er nur seine eigenen Darstellungen der Natur erkennen:
Das Bild, welches der Geist sich von der Welt malt. Und wenn
dies der Fall ist: Wie kann der Geist dieses Bild hinterfragen und
priifen, ob es die Welt da drauflen wahrheitsgetreu wiedergibt?
Selbst in sich stimmige Bilder wéiren kein Beweis fiir eine akku-
rate Wiedergabe der externen Welt. Wird der Geist jedoch als
Teil der Welt der Natur angesehen - statt von ihr getrennt zu
sein-, dann ist er nicht auf die Welt "hier drinnen” - seine eigene
Welt - beschrankt sondern kann vielmehr als Teil der Natur und
ihren Gesetzen folgend verstanden werden. Dies ermoglicht, den
Geist durch das Studium seiner Objekte und die Objekte durch
das Studium der Arbeitsweise des Geistes zu erkunden.
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Daher iibernahmen die Romantiker das, was Kant als aus
der Erfahrung des Schonen - die Harmonie zwischen Geist und
Natur - abgeleitete blole Ahnung bezeichnet hatte, und mach-
ten daraus den ersten Lehrsatz ihrer Philosophie. Fiir sie war
dieses Prinzip jedoch keine blofle Ahnung sondern direkte Fr-
fahrung. Schelling hatte hierfiir Fichtes Ausdruck intellektuelle
Anschauung benutzt: eine direkte Wahrnehmung der Aktivitét
des Selbst, ungefiltert durch Konzepte. Fiir ihn war diese Aktivi-
tat direkter Anschauung kein Kampf des Selbst gegen die Natur
wie bei Fichte. Es handelte sich vielmehr um das harmonische
Zusammenspiel zwischen Selbst und Natur. Wir sptliren unsere
Verbundenheit mit der Natur direkt in der Wahrnehmung, dass
das Selbst die Natur gestaltet und gleichzeitig von der Natur ge-
staltet wird, und dass die eigentliche Existenz sowohl des Selbst
als auch der Natur auf diesem Wechselspiel beruht.

Das dritte Gegensatzpaar, welches die Romantiker glaubten
iiberbriickt zu haben, war die innere Kluft zwischen Gefiihl und
Vernunft. Gefiihle wurden jetzt nicht langer als Leidenschaften
oder Schwéchen betrachtet, die fiir die Freiheit und Unabhéangig-
keit der eigenen Vernunft eine Bedrohung darstellen. Stattdessen
wurden Gefithle und Vernunft als Punkte eines inneren Konti-
nuums mentaler Krafte angesehen, welche den gleichen Gesetzen
folgten und deshalb naturgeméafl harmonisch zusammenarbeiten
sollten.

Durch die Annahme, dass Gefiihle und Vernunft dhnlichen
statt radikal unterschiedlichen Gesetzen folgen, konnten die Ro-
mantiker die verschiedenen von Kant definierten Anlagen eines
Individuums - das Tierische, das Menschliche und die Person-
lichkeit, auf eine einzige reduzieren. Sie konnten so ebenfalls die
Abgrenzung tiberbriicken, welche Schiller zwischen dem Form-
trieb und dem Sinnestrieb gemacht hatte. Obwohl Schiller die
Notwendigkeit gesehen hatte, diese beiden Triebe miteinander
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zu versohnen, so sah er sie doch als wesensméflig unterschiedlich
an. Moralische Gesetze und die Bediirfnisse der Sinne stellten fiir
ihn entgegengesetzte Krafte dar. Fiir die Romantiker jedoch han-
delte es sich lediglich um graduelle Unterschiede derselben Kraft.
Daher gab es keinen immanent zwingenden Konflikt zwischen der
moralischen Pflicht und den eigenen Gefiihlen. Sie iibernahmen
Schillers Begriindung fiir moralisches Handeln - der asthetische
Trieb zur Ganzheit, aber sie sahen keinen Grund fiir Handeln,
das Schiller als wiirdevoll charakterisiert hatte. Stattdessen be-
stand fiir die Romantiker das moralische Ideal allein in - wie sie es
genannt hétten - Anmut. Und Anmut wurde fiir sie nicht dadurch
erreicht, dass den eigenen Gefiihlen beigebracht wird moralische
Gesetzte zu mogen. Sie wurde vielmehr durch die Empfindung
erreicht, dass die eigenen Gefiihle und die Vernunft - so sie mit
der Einsicht in ihr Eins-Sein einhergehen - auf natiirliche Art
miteinander in Harmonie gebracht werden koénnen.

Hierdurch entstand jedoch das Problem, dass die traditionel-
le Grundlage fiir das Verstandnis dessen in Frage gestellt wurde,
was als moralische Pflicht galt, und woraus diese Pflicht ihre Au-
toritdt ableitete. In den Augen aller Philosophen, von denen sich
die Romantiker inspirieren lieffen, beruhte die Autoritat morali-
scher Pflichten auf der Tatsache, dass Pflichten nicht aus ande-
ren, eher subjektiven Aspekten des Individuums abgeleitet wur-
den, wie etwa von Gefiihlen oder korperlichen Trieben. Stattdes-
sen leiteten sie sich aus objektiven Uberlegungen ab, die auf un-
verdnderlichen Prinzipien beruhten. Selbst Herder glaubte trotz
seines allgemeinen Glaubens an kulturelle Relativitdt noch an
die Universalitat und Objektivitat des Sittengesetzes: Es sei ein
Teil der unendlichen Substanz Gottes, der sich nicht verander-
te. Die Romantiker hingegen leugneten, indem sie die Teile des
Individuums zu einer Einheit zusammenfiigten, jede vom Gefiihl
unabhédngige Quelle fiir Moral. Dennoch, so meinten sie, seien
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manche Gefiihle moralischer als andere.

Ihre Position zu diesem Thema - und die Unterschiede zu
ihren Vorgéangern - kann durch den Vergleich von Goethes Die
Leiden des jungen Werthers mit Schlegels Lucinde veranschau-
licht werden. In Werther zieht keine der Figuren die Moglichkeit
in Betracht, dass Werther und Lotte das Geliibde der letzte-
ren gegentiber ihrem Mann brechen konnten: daher der Kampf
und das tragische Ende. In Lucinde hingegen gibt es keine Tra-
godie. Der einzige Kampf ist der, sich zu artikulieren und sich
seinen natiirlichen Gefiihlen echter Liebe hinzugeben, die auf ei-
nem Gefiithl des naturgegebenen Eins-Seins basieren. Julius und
Lucinde erwéhnen nie die Geliibde der letzteren gegeniiber ih-
rem Ehemann - dessen blofle Existenz in den Schatten verbannt
wird - und sagen sogar, dass ihre Liebe, weil wahr, heiliger sei
als leere Ehegeliibde.

Was sie wahr und heilig macht, ist, dass sie mit der angebo-
renen Gottlichkeit und Unschuld der vereinten Kraft des Lebens
iibereinstimmt. Wie Julius zu Lucinde sagt:

"Es gibt eine reine Liebe, ein unteilbares und einfaches
Gefiihl ohne die leiseste Storung von unruhigem Streben.
Jeder gibt dasselbe was er nimmt, einer wie der andre,
alles ist gleich und ganz und in sich vollendet wie der
ewige Kuf der gottlichen Kinder’B

”Wenn man sich so liebt wie wir, kehrt auch die Natur im
Menschen zu ihrer urspriinglichen Gottlichkeit zuriick.
Die Wollust wird in der einsamen Umarmung der Lie-
benden wieder, was sie im groflen Ganzen ist — das hei-
ligste Wunder der Natur; und was fiir andre nur etwas
ist, dessen sie sich mit Recht schimen miissen, wird fiir
uns wieder, was es an und fiir sich ist, das reine Feuer
der edelsten Lebenskraft
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"Wir sind nicht etwa taube Bliiten unter den Wesen, die
Gotter wollen uns nicht ausschlielen aus der groflen Ver-
kettung aller wirkenden Dinge, und geben uns deutliche
Zeichen. So lal uns denn unsre Stelle in dieser schonen
Welt verdienen, lal uns auch die unsterblichen Friichte
tragen, die der Geist und die Willkiir bildet, und lafl uns
eintreten in den Reigen der Menschheit. Ich will mich
anbauen auf der Erde, ich will fiir die Zukunft und fiir
die Gegenwart sden und ernten, ich will alle Krafte brau-
chen, so lange es Tag ist, und mich dann am Abend in
den Armen der Mutter erquicken, die mir ewig Braut
sein wird.”

Diese von allen Frithromantikern iibernommene Lebensein-
stellung zeigt, dass sie die Ideen des moralischen Imperativs und
der Heiligkeit beibehielten, auch wenn sie ablehnten, was die-
se Ideen fiir ihre Elterngeneration bedeutetet hatten, woher sie
kamen und woraus sie ihre Autoritéit ableiteten. Anstatt von ei-
ner grundlegenden Dualitiat in der Natur auszugehen, wurden
diese Ideen nun aus den Imperativen dessen abgeleitet, was es
bedeutet, Teil einer organischen Einheit zu sein. Man miisse den
Gesetzen des organischen Wachstums folgen - nicht den Geset-
zen der Vernunft. Kant hétte argumentiert, dass die Romantiker
Pflicht ohne Wiirde lehren - Buddha hétte vielleicht Pflicht ohne
Ehre gesagt -, aber die Romantiker hatten das Gefiihl, dass das
sich entwickelnde Universum auf ihrer Seite war.

Organisch

Aus ihrem Studium der Biologie und Paldontologie entwi-
ckelten die Romantiker drei miteinander verbundene Prinzipien
von organischen Wachstum und Kausalitét, die sie auf die Akti-
vitat menschlicher Organismen innerhalb des grofleren Organis-
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mus des ganzen Universums anwendeten.

1) Das erste Prinzip dreht sich darum, was einen Organismus
ausmacht: Dieser bestehe aus Teilen, die auf ein gemeinsames
Ziel hinarbeiten, nidmlich das Uberleben des Organismus und
die Produktion von weiterem Leben. Organische Kausalitat sei
also nicht blind und mechanisch sondern teleologisch, d.h. zielge-
richtet. Dieses Ziel sei es, welcher dem Organismus seine Einheit
verleihe und die Tatsache des Lebens in den Imperativ des Le-
bens verwandele: Jeder Teil des Organismus habe die Aufgabe,
die Zielerreichung des Organismus zu fordern. Jede Handlung,
die diese Zielerreichung fordere, sei gut; jede, die diesen Zweck
stort, schlecht.

Da eines der Ziele jedes Organismus darin besteht, weitere
Organismen zu erzeugen, sei er in den grofleren Prozess einge-
bunden, den Fortlauf des Lebens sicherzustellen. Sein Ziel geht
also iiber das eigene Uberleben hinaus. Dieser Umstand allein
verbinde den Organismus jedoch nicht mit dem Leben - oder
dem Universum als Ganzem. Er verbinde den Organismus ledig-
lich mit seinen eigenen Nachkommen. Die gréflere Verbindung,
die Zusammengehorigkeit allen Lebens, ergebe sich aus dem drit-
ten Prinzip (siehe unten).

2) Das zweite Prinzip besteht darin, dass Organismen ihren
Zweck durch Weiterentwicklung erreichen. Dieses Prinzip zeige
sich am deutlichsten auf der individuellen Ebene, in der Entwick-
lung eines Organismus vom Embryo bis zu seiner erwachsenen
Form. Aber es gelte auch im grofieren Mafistab: Fiir die Geschich-
te des Lebens. Wéahrend der Entwicklung des Lebens entwickeln
sich auch die Gesetze des organischen Wachstums und die Natur
der organischen Aktivitat. So strebten frithe Lebensformen ein-
fach nur nach Uberleben, aber mit dem Fortschreiten des Lebens
wurde es immer bewusster: seiner selbst und seiner Umgebung.
Aus dem Bewusstsein entwickelte sich - insbesondere beim Men-
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schen, der hochsten Form des Lebens - der Drang, die Krafte
seines Inneren durch Sprache und andere schopferische Akte aus-
zudriicken. Daher bestehe der besondere menschliche Beitrag zur
Evolution des Lebens - welcher die Menschheit zur Avantgarde
der Evolution mache - in der immer weiter fortschreitenden Frei-
heit und Fahigkeit, der allen innewohnenden Lebenskraft einen
auBeren Ausdruck zu verleihen.

3) Das dritte Prinzip besteht darin, dass sich Organismen
durch das Prinzip der Gegenseitigkeit weiterentwickeln. Auf der
internen Ebene bedeute dies, dass alle Teile des Organismus ei-
nen wechselseitigen Einfluss aufeinander ausiiben. Jeder Teil iibe
einen Einfluss auf die anderen aus und werde gleichzeitig von ih-
nen beeinflusst. Auch auf der dufleren Ebene gelte das gleiche
Prinzip: Organismen formen ihre Umwelt zur gleichen Zeit, wie
ihre Umwelt sie forme.

Organische Kausalitit sei also nicht einseitig. Vielmehr sei es
ein stdndiges Hin- und Herflieen. Ein gesunder Organismus pas-
se sich an die Einfliisse seiner Umwelt an, wahrend er Teile dieser
Umwelt fiir seinen eigenen Erhalt und sein Uberleben nutze und
der Umwelt neues Leben schenke. Mit anderen Worten erreiche
er seine Ziele - zumindest teilweise - indem er anderen Organis-
men helfe,; ihre zu erreichen, so wie diese ihre Ziele - wiederum
zumindest teilweise - erreichen, indem sie ihm helfen.

Zugleich sei organische Kausalitat nicht deterministisch. An-
ders ausgedriickt: Die Tétigkeit eines Organismus sei nicht voll-
standig durch seine Umgebung oder durch physikalisch-chemische
Gesetze bestimmt. Die Tatsache, dass ein Organismus als Ob-
jekt Reize empfange, konne Schelling zufolge chemikalisch er-
klart werden. Die Tatsache jedoch, dass er als Subjekt seine Re-
aktionen organisiere, nicht. Hier, so Schelling, miisse das duflerli-
che empirische Studium der Organismen als Objekte enden, und
man miisse von innen heraus untersuchen, was es bedeute, so-
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wohl Subjekt als auch Objekt zu sein. Das notwendige Ergebnis
dieser inneren Untersuchung, so schloss er, wére, dass alle Objek-
te zugleich auch Subjekte seien, von einer einzigen organischen
Potenz beseelt, welche in der gesamten Natur wirke.

So fiihrte das Prinzip der Gegenseitigkeit die Romantiker zu
der Idee der Verbundenheit allen Lebens. Da kein Organismus
fiir sich allein existieren konne, sei jeder nur als Teil eines grofie-
ren Ganzen begreifbar. Sein eigenes Sein ist mit allem Sein ver-
bunden. Von diesem Prinzip leiteten insbesondere Novalis und
Schelling die Idee ab, dass das organische System aller Indivi-
duen ein einziges lebendes Individuum bilde: die Weltseele. Alle
individuellen Organismen miissten daher danach streben, den
ultimativen Zweck der Weltseele zu fordern, auch wenn sie als
Individuen nicht tiberleben, um diesen Zweck erreicht zu sehen.
Da sich das Leben jedoch von den sterblichen Uberresten ande-
ren Lebens ernahre, entstiinden aus den einzelnen Teilen eines
jeden toten Organismus neues Leben. In diesem Sinne sei das
Leben unsterblich.

Schelling - der unter den Romantikern am systematischsten
iiber die Implikationen dieser Prinzipien nachdachte - erklarte
weiter, dass das Ziel der Weltseele darin bestehe, die Einheit in
der Vielfalt zu verwirklichen. Das Sein sei von der Einheit aus-
gegangen, hatte sich in eine Vielfalt aufgespalten und wiirde erst
dann seine Vollendung erreichen, wenn es eine hohere, bewusste
und vollstandig ausgedriickte Einheit innerhalb der Vielfalt er-
reicht habe. Nun hatte der Ausdruck "Einheit in der Vielfalt” ei-
ne lange Geschichte in der philosophischen Asthetik: Ein Kunst-
werk wurde dadurch schon, dass seine einzelnen Teile als harmo-
nisch in ein einheitliches Ganzes passend wahrgenommen werden
konnten. So war die Weltseele nach Schelling in erster Linie ein
Kinstler, danach strebend, ein Werk ultimativer Schoénheit zu
schaffen. Sie sei auch ein Philosoph, der danach strebte, sich die-
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ser Schonheit voll bewusst zu werden. Demnach bildeten Kiinst-
ler und Philosophen die natiirliche Avantgarde der Evolution des
Universums und zeigten anderen den Weg - durch Bildung.

Von den drei Prinzipien des organischen Wachstums war das
dritte - die Gegenseitigkeit und Verbundenheit zwischen dem
Organismus und seiner Umgebung - fiir das romantische Pro-
gramm der Bildung am wichtigsten. Zum einen sahen sie es als
das am ehesten unmittelbar erfahrbare der drei Prinzipien an.
Im Gegensatz zu Fichte vertraten sie die Auffassung, dass das
Selbst sich nicht nur im Streben, die eigene Umwelt zu formen,
sondern auch in seiner Offenheit gegeniiber den Einfliissen der
- das Selbst formenden - Umwelt erkennt. Dies war fiir sie der
direkte Beweis dafiir, dass das Selbst und die Umwelt Teile eines
groferen organischen Ganzen sein mussten.

Hier ist es wichtig festzuhalten, dass die Romantiker in ihrer
Einschatzung von Gegenseitigkeit als notwendiges Zeichen einer
organischen Einheit lediglich den damals aktuellen wissenschaft-
lichen Stromungen folgten. Neuere wissenschaftliche Erkenntnis-
se haben gezeigt, dass wechselseitige Interaktionen auch inner-
halb von Systemen auftreten konnen, die nicht organisch sind,
die kein allgemeine Ziel verfolgen und insbesondere nicht das
Ziel, fur das gemeinsame Wohl aller ihrer interagierenden Teile
zu arbeiten. Mit anderen Worten: Interdependenz bedeutet nicht
immer Eins-Sein; voneinander abhéngige Aktivitaten verfolgen
nicht immer ein gemeinsames Ziel. Die Relevanz dieses Punktes
wird sich zeigen, wenn wir die romantischen Vorstellungen tiber
wechselseitige Kausalitat mit buddhistischen zum selben Thema
vergleichen.

Allerdings hatten die Romantiker noch ein weiteres Motiv,
die Prinzipien von Gegenseitigkeit und Verbundenheit als Zei-
chen einer grofleren organischen Einheit in den Vordergrund zu
stellen. Das lag daran, dass diese beiden Prinzipien den Im-
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perativen des Lebens einen eher sozialen als egoistischen Cha-
rakter verlichen. Wenn das brutale Uberleben eines Organismus
sein einziger Zweck wére, konnten die Gesetze des organischen
Wachstums kein brauchbares Paradigma fiir soziale Harmonie
liefern. Kénnte man den Menschen jedoch bewusst machen, dass
ihr Wohlergehen - als Teil einer grofleren organischen Einheit -
vom Wohlergehen des Ganzen abhéangt, waren sie eher bereit,
ihre Krafte zum Wohle aller einzusetzen.

Die Erfahrung der Gegenseitigkeit - Sensibilitat fir die Aus-
wirkungen der Umwelt auf einen selbst und Sensibilitat fiir die
eigene Wirkung auf die Umwelt - wurde so zum Priifstein der &s-
thetischen und politischen Gebote, welche die Romantiker durch
ihre Kunst zum Wohle ihrer eigenen Bildung und der anderer
zum Ausdruck bringen wollten. Kunst sollte fiir sie idealerweise
aus einer unmittelbaren Erfahrung der Verbundenheit allen Seins
entspringen und gleichzeitig eine dhnliche direkte Erfahrung der
Verbundenheit in ihrem Publikum inspirieren. Nur dann koénne
die Kunst einen Beitrag zu den Zielen des Universums leisten.

Aus diesen drei Prinzipien des organischen Wachstums ent-
wickelten die Romantiker drei Gebote fiir das dsthetische Schaf-
fen.

Das erste war, dass der Kiinstler sich darin {iben miisse, emp-
fanglich zu sein: sich den gesunden Einfliisse seiner Umgebung
- wie der Liebe anderer und der Schoénheit der Natur - zu off-
nen. Erst dann solle er seiner Seele erlauben, auf diese Einfliisse
in natiirlicher Art und Weise zu reagieren, indem er ein Kunst-
werk schafft - so wie eine Pflanze nur dann Friichte hervorbringt,
wenn sie fiir die Einfliisse der sie umgebenden Welt offen ist. In
Novalis” Terminologie muss sich der Kiinstler in Selbstentdufse-
rung Uben, indem er sich seinem dufleren Objekt anpasst, was
dann zur Aneignung fithrt, indem er das Objekt seinem Willen
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anpasst. "Selbstentduflerung”, sagte er in Blitenstaub, "ist die
Quelle aller Erniedrigung, so wie im Gegenteil der Grund aller
echten Erhebung.”® Dies nannte er ”die héchste philosophische
Wahrheit”.

Das Ergebnis dieses wechselseitigen Prozesses war in seinen
Augen, dass jede Seite die andere der Vollendung ihrer Entwick-
lung néher bringt. Das Selbst wéchst und erweitert sich durch die
Empfanglichkeit fiir die Welt, so wie seine aktive Gestaltung der
Welt deren Entwicklung zu groflerer Schonheit fordert. Auf diese
Weise werden alle drei Prinzipien des organischen Wachstums -
(1) ein Ziel (2) und die Entwicklung durch (3) Gegenseitigkeit -
durch den Akt des kiinstlerischen Schaffens unterstiitzt.

Auch Schlegel rithmte die Tugend, sich offen und empfiang-
lich fiir die Einfliisse der Umwelt zu machen, um eine natiir-
liche schopferische Reaktion vorzubereiten. In einer Passage in
Lucinde driickte er die organische Natur dieses Prozesses noch
anschaulicher aus. Seine Wortwahl zur Beschreibung dieses Pro-
zesses war allerdings etwas ungliicklich und mag von seinem "in-
dischen Zustand” inspiriert gewesen sein. Er nannte den Prozess
"Miifliggang” und "reines Vegetieren”.

"In der Tat man sollte das Studium des Miiliggangs nicht
so straflich vernachlédssigen, sondern es zur Kunst und
Wissenschaft, ja zur Religion bilden! Um alles in Eins
zu fassen: je gottlicher ein Mensch oder ein Werk des
Menschen ist, je d&hnlicher werden sie der Pflanze; die-
se ist unter allen Formen der Natur die sittlichste, und
die schonste. Und also wére ja das hochste vollendetste
Leben nichts als ein reines Vegetieren.”

Schleiermacher, obwohl er Schlegels Wortwahl nicht folgte,
machte dieses erste dsthetische Gebot - die Empfinglichkeit -
zum Eckpfeiler der romantischen Religion.
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Das zweite - direkt aus dem ersten erwachsende - &stheti-
sche Gebot war, dass die Kunst expressiv und nicht imitierend
zu sein habe. Die Aufgabe des Kiinstlers bestand demnach nicht
darin, die Auflenwelt zu imitieren oder darzustellen, sondern die
in ihm als Reaktion auf die Aulenwelt entstehenden Gefiihle aus-
zudriicken. Denn das Ziel des Lebens als Ganzem - so wie es sich
entwickelt hat - sei nicht die Imitation anderer Formen sondern
der eigene Ausdruck. Der Ausdruck der eigenen Gefiihle sei kei-
ne bloSe Hingabe an eine Ubung in Subjektivitét. Stattdessen
driicke man die organische, einheitliche Kraft des Lebens aus, so
wie sie sich entwickelt und im jeweiligen Augenblick présentiert.
Nur so kénne man im Publikum ein Gefiihl fiir die gemeinsame
Lebenskraft wecken, die auch in ihnen selbst wirke. Indem das
Publikum sich mit dem Autor/Kiinstler identifiziere, kénne es
sich in seinen Ausdrucksversuch einfithlen und ein dhnliches Ver-
langen versptiren, dieselbe Lebenskraft ebenfalls auszudriicken.
Diese Einfithlung sei es, die ein Kunstwerk zum Leben erwecke
und iiber das Publikum zu weiterem Leben anrege.

So bemerkte Schlegel, als er den romantischen - d.h. roman-
haften - Stil der Literatur lobte "und doch gibt es noch keine
Form, die so dazu gemacht ware, den Geist des Autors vollstén-
dig auszudriicken: so dafl manche Kinstler, die nur auch einen
Roman schreiben wollten, von ungefahr sich selbst dargestellt
haben.” UMit anderen Worten, das Ziel der romantischen Kunst
war nicht, ein schones Objekt fiir das freie Spiel interessenlo-
ser Kontemplation zu schaffen, wie Kant es wollte. Stattdessen
sollte sie das Publikum mit dem verbinden, was im Autor am
lebendigsten ist.

Caspar David Friedrich, ein von den Romantikern beeinfluss-
ter Maler, driickte es noch deutlicher aus:

"Der Maler soll nicht blofl malen, was er vor sich sieht,
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sondern auch was er in sich sieht. Sieht er aber nichts in
sich, so unterlasse er auch zu malen, was er vor sich sieht.
Sonst werden seine Bilder den Spanischen Wanden glei-
chen, hinter denen man nur Kranke und Tote erwartet.

7

Die einzig legitime kiinstlerische Tatigkeit - welche die Roman-
tiker als Paradigma fiir alle menschliche Téatigkeit ansahen - war
also nicht die Darstellung oder Nachahmung der wahren Er-
scheinung oder Natur der Dinge auflerhalb des Geistes. Stattdes-
sen solle sie korperliche und geistige Gefiihle ausdriicken. Dieser
Punkt sollte einen starken Einfluss darauf ausiiben, welches Bild
die Romantiker von der Austibung von Religion hatten.

Das dritte dsthetische Gebot, welches die Romantiker aus
den organischen Prinzipien ableiteten, war, dass sich Kunst ent-
wickeln miisse. Ein Kiinstler solle nicht an die Vorbilder oder
asthetischen Regeln der Vergangenheit gebunden sein, sondern
eine Form finden, die geeignet ist, jede innere Inspiration so aus-
zudriicken, wie sie sich im Hier und Jetzt prasentiert. Tatséchlich
misse der Kiinstler, sobald er ein Kunstwerk geschaffen habe,
dieses aufgeben, damit es die Entwicklung seiner Sensibilitét fiir
die Lebenskraft nicht behindert, wie sie sich im néchsten Mo-
ment darstellen wird - und dann im nachsten. Andernfalls wiir-
de seine Kunst nicht zur Evolution der menschlichen Gesellschaft
oder des Lebens als Ganzem beitragen. Auch dieser Punkt hatte
einen groflen Einfluss darauf, wie die Romantiker Religion als
Aktivitat des Menschen betrachteten.

Diese drei asthetischen Gebote liefern zusammengenommen
das, was man einen romanhaften Ansatz fir die Schaffung und
Rezeption eines Kunstwerks nennen konnte. Mit anderen Wor-
ten, sie behandeln den Kiinstler und sein Publikum so, wie ein
Romancier seine Figuren behandeln wiirde, indem sie die Auf-
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merksamkeit weg vom Kunstwerk selbst und hin zu den psy-
chologischen Prozessen lenken, die es hervorbringen und die aus
der Einfiihlung in das Werk resultieren. Angesichts der Tatsache,
dass die Romantiker von Herder das Prinzip gelernt hatten, dass
alle menschliche Aktivitit als Kunstwerk betrachtet werden soll-
te, kann es nicht iiberraschen, dass - wie wir weiter unten sehen
werden - die Romantiker dieselben Prinzipien auf ihr Verstind-
nis von Philosophie und Religion anwendeten: Wahrheit war in
beiden Bereichen eine Angelegenheit - nicht von Aussagen oder
Texten - sondern der psychologischen Prozesse, die einen Men-
schen dazu bringen, diese Dinge zu erschaffen, und der psycho-
logischen Reaktion derer, die sie lesen.

Alle drei &dsthetischen Gebote der Romantiker waren um-
stritten. Unter manchen Menschen fanden sie ein aufgeschlosse-
nes Publikum, riefen bei anderen jedoch extremen Zorn hervor.
Wie sollte Kunst, die durch Miufliggang inspiriert wurde, einer
Kunst iiberlegen sein, welche durch Training und Beherrschung
des kiinstlerischen Handwerks erreicht wurde? Warum sollen die
Gefiihle eines Menschen iiber die Welt interessanter sein als eine
Darstellung der Realitdt? Wie soll man sich auf ein Kunstwerk
beziehen konnen, wenn man darin keine erkennbare Form erken-
nen kann?

Mit diesen Fragen konfrontiert, erkannten die Romantiker,
dass sie ihr Publikum dazu erziehen mussten ihre Kunst zu schat-
zen. Wie wir weiter unten sehen werden, kamen sie zu dem
Schluss, dass die Bildung, welche sie den Menschen anboten,
nicht allein von der Kunst abhdngen durfte, sondern sie auch
andere Wege finden mussten, ihr Publikum fiir die Wunder der
Gesetze des organischen Wachstums zu sensibilisieren.

Bei allen Schwierigkeiten, auf die die Romantiker bei dem
Versuch stiefien, andere zur Ubernahme ihrer &dsthetischen Im-
perative zu bringen, stellten die politischen Gebote, welche sie
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aus den Gesetzen des organischen Wachstums zu entwickeln ver-
suchten, noch gréflere Probleme dar. Das lag daran, dass diese
Gesetze, auch wenn sie den allgemeinen Rahmen fiir die Gebote
darstellten - jeder sollte in Harmonie leben -, alle individuellen
Gebote dariiber, wie diese Harmonie zu erreichen sei, untergru-
ben. Aulerdem untergruben sie den Status objektiver Wahrheit,
auf welchen sich selbst die allgemeineren Gebote griinden konn-
ten.

Das allgemeine politische Gebot der Romantik war, dass das
ideale Kunstwerk die Gesellschaft der Verwirklichung des Ziels
des Lebens als Ganzem naher bringen sollte. Fiir Schlegel und
Holderlin war dieses Ziel Freiheit und Harmonie, fiir Schelling die
Einheit in der Vielfalt. Obwohl es moglich ist, diese beiden Prin-
zipien einfach als zwei verschiedene Ausdriicke der selben Sache
zu sehen - die Menschen sollten ihre Freiheiten verantwortungs-
voll auf eine Weise ausiiben, welche die Einheit und Harmonie der
Gesellschaft nicht beschadigt -, werden wir weiter unten sehen,
dass die Romantiker viele widerspriichliche Vorstellungen davon
hatten, was Freiheit in einer unendlichen organischen Einheit
bedeuten konnte.

Bei dem Versuch, ihre politischen Gebote besser zu artiku-
lieren, stiefen die Romantiker auf noch gréfiere Probleme. Das
erste war, dass eine Doktrin der konstanten Evolution keine ob-
jektiven universellen Prinzipien zuliel, um soziale Beziehungen
zu regeln. Wenn jeder Mensch frei war, das Diktat der Lebens-
kraft in sich zu spiiren, und diese Lebenskraft sich stdndig ver-
anderte: Wie konnten dann andere Menschen sagen, dass er sich
irre, wenn seine Intuition mit ihrer kollidierte?

Noch grundlegender war die folgende Frage: Wenn moralische
Gebote aus dem Ziel des Lebens abgeleitet werden, wie konnte
dieses Ziel erkannt werden? Es ist ja schon und gut, von der Ein-
heit in der Vielfalt als letztem Ziel des Lebens zu sprechen. Aber
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wie kann dieses Prinzip erkannt, geschweige denn anderen be-
wiesen werden? Dieses Problem wurde vor allem durch den drit-
ten Aspekt der romantischen Weltanschauung verschérft: Dass
die organische Einheit des Kosmos unendlich sei. Wie sollten die
Menschen als endliche Wesen den wahren Sinn eines unendlichen
Universums begreifen kénnen? Bei dem Versuch, diese Frage zu
beantworten, kamen die Romantiker zu ihrer unverwechselbaren
Auffassung dessen, was Wahrheit bedeutet.

Unendlichkeit

Die Unendlichkeit der organischen Einheit des Kosmos, ei-
ne Idee, die die Romantiker von Herschel aufgegriffen hatten,
unterscheidet ihr Weltbild von dem Herders. Fir Herder war
der Kosmos nur einer der potenziell unendlichen Aspekte Got-
tes, was bedeutet, dass es mehr als die organische Einheit des
Kosmos gibt. Gott hatte fiir ihn auch andere, auflerkosmische
Aspekte. Fiir die Romantiker hingegen umfasste die organische
Einheit des Kosmos alles - die Unendlichkeit allen Seins - und bot
keinen Raum fiir irgendetwas, selbst Gott, auflerhalb desselben.
Der unendliche Gott - die Weltseele - war eins mit dem unendli-
chen Kosmos. Durch diese These glaubten sie die Menschheit von
der ultimativen Dualitat zu befreien: der Dualitat zwischen Gott
und seiner Schopfung. Fiir sie war Gott nichts Separates, das die
Schopfung transzendiere. Stattdessen war er in ihr immanent.
Wie zu erwarten, wurde dieser Aspekt ihrer Weltanschauung zu
einem bestimmenden Merkmal ihrer religiosen Ansichten. Aber
er stellte sie auch vor zahlreiche Herausforderungen, als sie sei-
ne Implikationen in Bezug auf ihr dsthetisches und politisches
Programm ausarbeiteten.

Das erste Problem bestand in der Frage, wie ein unendlicher
Organismus in ein menschliches Konzept gefasst werden konne.
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Endliche Organismen sind dadurch definiert, dass sie ein Ziel
haben, welches sie in Interaktion mit ihrer Umwelt erreichen. Ein
unendlicher Organismus hat jedoch per Definition keine duflere
Umgebung, mit der er interagieren kann. Was fiir eine Art von
Organismus war es also? Und was fiir ein Ziel konnte er haben?
Spinoza hatte diese Frage in seiner Sicht von Gott als unendlicher
Substanz bereits aufgeworfen und angedeutet, dass, selbst wenn
es eine Antwort gebe, kein endliches Wesen sie begreifen konnte.
Wie er sagte, wire das Ziel einer solchen unendlichen Substanz
unserer eigenen Vorstellung von "Ziel” nicht ahnlicher, als der
Hundsstern, Sirius, einem bellenden Hund dhnelt.

Unter den Romantikern versuchte Schelling als einziger, die-
ses Problem anzugehen. Seine modernen wissenschaftlichen Kom-
mentatoren sind sich jedoch einig, dass die von ihm vorgeschla-
genen Losungen verworren waren und mehr Probleme schufen
als sie losten. Eines wahr fiir ihn jedoch deutlich: Obwohl der
unendliche Organismus auf eine Einheit zusteuere, so wiirde er
sie doch nie ganz erreichen. Totale, statische Einheit sei ein un-
erreichbares Ziel. Das Universum, um wirklich unendlich zu sein,
miisse fiir immer in einem Prozess begriffen sein - eine Idee, die
alle Romantiker teilten. Daraus ergab sich jedoch ein weiteres
Problem: Das Ziel des Organismus war es, was ihm seine Einheit
im Prozesshaften verlieh. Wenn das Ziel jedoch niemals erreicht
werden konnte, wiirde das nicht bedeuten, dass die Einheit illu-
sorisch war? Auch Schelling rang mit dieser Frage, jedoch ohne
schliissiges Ergebnis.

Dies stellt einen ernsthaften Schwachpunkt in der romanti-
schen Weltanschauung dar. Thre Annahme, dass das Universum
ein Ziel habe, erlaubte ihnen zu behaupten, dass es eine orga-
nische Einheit sei. Das Prinzip der organischen Einheit war es
wiederum, was sie davon iiberzeugte, dass der menschliche Geist
die Kluft zwischen Subjekt und Objekt tiberbriicken kénne. Erst
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nach Uberbriickung dieser Kluft, so glaubten sie, kénnten wir
etwas tiber die Auflenwelt erfahren - indem wir uns selbst un-
tersuchen - und tber uns selbst, indem wir die Aulenwelt un-
tersuchen. Aber wenn das Ziel des Universums als Ganzes nicht
zu erkennen ist, dann scheitert die zugrunde liegende Metapher
des romantischen Denkens. Anstatt die Spaltung zu beseitigen,
welche das Universum ”da drauflen” unerkennbar macht, bleibt
ein Universum tbrig, das auf andere Weise unerkennbar ist: Es
kann nur verstanden werden, wenn es ein Ziel hat, aber sein Ziel
kann nicht erreicht oder auch nur erdacht werden. Dies bedeutet,
dass nichts verstanden werden kann.

Ein weiteres Problem, mit dem sich allerdings alle Romanti-
ker auseinandersetzten, war wie - vorausgesetzt, dass das Univer-
sum ein unendlicher Organismus ist - endliche Menschen diesen
unendlichen Organismus als Wahrheit erkennen kénnen sollen.
Jeder endliche Organismus konnte als Teil eines unendlichen Or-
ganismus nur einen kleinen Teil von ihm sehen und verstehen.
Und da sich der unendliche Organismus im Laufe der Zeit ver-
andert, schrumpft dieser kleine Teil auflerdem durch die per-
spektivische Begrenzung auf eine bestimmte Zeit und einen be-
stimmten Ort. So etwas wie einen privilegierten Standpunkt, von
welchem aus ein endliches Wesen das unendliche Ganze erfassen
und angemessen darstellen kénnte, gab es also nicht.

Wie wir bereits gesehen haben, schloss die sich verandernde
Natur des organischen Kosmos die Moglichkeit aus, dass die Ge-
setze der Vernunft universell - immer und iiberall - wahr sein kon-
nen. Durch die Postulierung eines unendlichen Kosmos schlossen
die Romantiker allerdings auch die andere in der westlichen Tra-
dition allgemein beanspruchte Quelle fiir universelle Wahrheiten
aus: Die christliche Offenbarung. Die christliche Tradition hat-
te behauptet, dass Gott - als unendliches Wesen, als Schopfer
eines endlichen Kosmos - fiir endliche Wesen innerhalb dieses
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Kosmos im Wesentlichen unerkennbar sei. Die Tradition hatte
jedoch auflerdem beteuert, dass Gott dieses Problem umgangen
habe, indem er den Menschen sich selbst und seine Absichten
durch Akte der Offenbarung zu erkennen gebe. Da es nun aber
keinen Gott auflerhalb des Universums mehr gab, der den endli-
chen Menschen seinen unendlichen Standpunkt erklaren konnte,
und da die Weltseele nichts anderes ist als die Gesamtheit des
Seins, gab es keine duflere Autoritéit, die das Ziel des unendlichen
Universums in endlichen Begriffen erklaren konnte.

Daher gaben die Romantiker die beiden in der westlichen
Tradition iiberlieferten Kriterien fiir den Anspruch auf objektiv
Wahrheit auf: Vernunft und Offenbarung. Folglich stellte sich
ihnen die Frage, welche Kriterien sie stattdessen anbieten sollten.

Die allgemeine romantische Losung dieses Problems bestand
darin zuzugeben, dass endliche Wesen die Unendlichkeit nicht
vollstandig verstehen kénnen, dass aber - aufgrund der organi-
schen Gesetze, die endliche Wesen mit dem unendlichen Sein
gemein haben - insbesondere menschliche Wesen das universelle
Ziel des unendlichen Seins in Andeutungen verstehen kénnen, in-
dem sie in ihr Inneres schauen. Als Erklarung gaben die Roman-
tiker zwei Griinde an. Erstens stehe der Mensch an der Spitze der
Evolution. Indem er im kreativen Akt sein Inneres beobachte, sei
der Mensch in der Lage, die allgemeine Richtung zu erkennen,
in die sich das Leben bewege. Im Grunde seien Menschen die
Akteure, die entscheiden, wohin sich das Leben gerade entwick-
le. Wie Schlegel sagte: "Gott ist wirklich nur eine Aufgabe fiir
uns, und wir erschaffen ihn durch unsere eigenen Handlungen.”
In Ubereinstimmung mit Kants Diktum, dass wir nur wissen,
was wir tun, waren die Romantiker der Ansicht, dass wir die
Richtung des unendlichen Universums kennen, weil wir Agenten
seiner Entstehung sind. Dies wiirde besonders dann zutreffen,
wenn der Mensch seine Sensibilitdt durch die richtige Bildung
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entwickle.

Zweitens sei die Introspektion der beste Weg, das Ziel des
Kosmos zu erahnen, weil jeder Mensch ein Mikrokosmos sei:
ein kleines Abbild des Kosmos, das nach den gleichen organi-
schen Gesetzen funktioniert und das gleiche Verhalten zeigt. Wie
Schleiermacher es ausdriickte, sei jedes Individuum eine ”Dar-
stellung des Unendlichen” ™ Oder in Novalis” Worten: "ist denn
das Weltall nicht in uns selbst?...In uns, oder nirgends ist die
Ewigkeit mit ihren Welten, die Vergangenheit und Zukunft.”
Je mehr man sich die inneren Vorgéange des eigenen Korpers und
Geistes bewusst machen konne, desto mehr kénne man die ent-
sprechenden inneren Vorgénge des gesamten Kosmos sptiren und
zum Ausdruck bringen. Aus diesem Grund waren die Roman-
tiker der Meinung, dass die Introspektion zu Wahrheiten fiihrt,
die nicht nur subjektiv sind, sondern analog auch auf den gesam-
ten Kosmos zutreffen. Schlegel nannte die aus der Introspektion
abgeleiteten Wahrheiten - den christlichen Begriff entlehnend -
"Offenbarungen”, was darauf hindeutet, dass sie von Natur aus
gbttlich sind.

Das Problem bestand natiirlich darin, wie man den relativen
Wert selbst gottlicher Wahrheiten beurteilen konne, die nach ei-
genen Eingestandnis der Romantiker partiell waren und Veréan-
derungen unterlagen. Als Antwort auf dieses Problem entwickel-
ten sie eine Reihe unterschiedlicher Definitionen dessen, was eine
Wahrheit ausmacht und wie diese am besten vermittelt werden
konne.

Schelling war der einzige unter ihnen, der Kants Kriterium
fiir Wahrheit folgte: dass sie widerspruchsfrei und kohérent sein
muss. Er stimmte mit seinen Mitromantikern darin tiberein, dass
die priméare intellektuelle Intuition die der Einheit allen Seins
sei, aber er glaubte auch, dass diese Intuition nur dann einen
Wahrheitswert habe, wenn man daraus eine widerspruchsfreie
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Sicht des Universums entwickeln kénne. Aus diesem Grund ver-
fasste er systematische Abhandlungen, in denen er versuchte,
alles Wissen - von konkreten wissenschaftlichen Fakten bis hin
zu abstrakten philosophischen Prinzipien - im Einklang mit dem
Prinzip der Einheit allen Seins zu erkléren.

Das Hauptmerkmal dieser Systeme war, dass sie dynamisch
waren und nicht ein statisches Universum - wie das von Newton
- erklarten, sondern ein sich entwickelndes. Jedes seiner Syste-
me zielte darauf ab, zu erklaren, wie die Einheit des Seins als
These ihre Antithese hervorbringt und dann durch die Span-
nung zwischen den beiden eine héhere Synthese schafft, welche
dann als neue These eine neue Antithese hervorbringt. In diesem
sich wiederholenden Prozess gibt die Anfangsthese bei Schlegel
also den Anstof} fir eine fortgesetzte Evolution. Die Tatsache,
dass Schelling mit seinen Bemiithungen nie zufrieden war und ein
System nach dem anderen produzierte und wieder verwarf, mag
seine Mitromantiker davon abgehalten haben, selbst philosophi-
sche Systeme zu entwickeln.

Sie hatten aber auch andere Griinde fiir die Vermeidung von
Systembildung. Schlegel hatte in seinen frithen Schriften behaup-
tet, dass das Streben nach einer systematischen Erklarung der
gesamten Realitat sowohl notwendig als auch unmoglich sei: not-
wendig, da der Verstand von Natur aus die Dinge als Ganzes
sehen will; unmdglich, da seine Endlichkeit ihn daran hindert,
jemals erfolgreich zu sein. Daher verfolgte er bei der Systembil-
dung einen romanhaften Ansatz: Fiir ihn ahnelte der Systembild-
ner dem Versuch des Schriftstellers, eine Romanfigur darzustel-
len. Die Quelle der Systembildung, so behauptete er, sei nicht in
abstrakten ersten Prinzipien zu finden, sondern im psychologi-
schen Drang des Systembildners nach Einheit des Wissens. Laut
Schlegel beginne jede Philosophie mit dem Prinzip: ”Ich strebe
nach der Einheit der Erkenntnis.”®4 In einem ehrlichen philo-
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sophischen System solle alles darauf abzielen, die Implikationen
der psychologischen Motivation des Philosophen zu untersuchen.
Die Wahrheit solle nicht im System gefunden werden, sondern
im umgekehrten Blick auf den Geist, welcher es erschaffen will.
Wie in der Kunst liege die Wahrheit der Philosophie nicht in
einer koharenten Darstellung des Universums, sondern im Aus-
druck und Verstandnis des Wunsches, es koharent darzustellen.

Auch Novalis empfahl, die Systembildung in erster Linie als
eine Frage der psychologischen Entwicklung des Systembildners
zu betrachten, aber sein Urteil iiber die zugrunde liegende Moti-
vation war héarter als das von Schlegel. Er sah sie als pathologisch
an, als eine "logische Krankheit”. "Philosophie”, sagte er, "ist ei-
gentlich Heimweh - Trieb iiberall zu Hause zu sein.”™ In seinen
Augen bedeutete zu Hause sein, nicht zur Avantgarde der Ver-
anderung zu gehoren. Der Wunsch nach vollstandiger Erklarung
und Vertrautheit sei ein Versuch, sich dem Wunder und Neuen
des gegenwértigen Augenblicks zu verschliefen. Wenn sich das
Universum wirklich entwickle, konne kein System - selbst ein
System zur Erklarung seiner Entwicklung - der authentischen
Erfahrung gerecht werden, sowohl ein passiver als auch ein akti-
ver Teilnehmer an dieser Entwicklung zu sein.

Anstatt also nach Wahrheit als Kohérenz zu streben, war No-
valis der Meinung, dass man nach der Wahrheit von Authentizitdt
streben solle: der Tatsache treu zu sein, dass wir uns entwickeln-
de Geschopfe an unserem eigenen besonderen Ort und zu unse-
rer eigenen Zeit sind, wihrend wir uns gleichzeitig durch unsere
Vorstellungskraft iiber diese Beschrankungen erheben, um das
Unendliche zu sptiren. Fir ihn war Authentizitat das Gegenteil
von Spiefertum, der mechanischen Wiederholung der alltégli-
chen Gewohnheiten. Ein authentischer Mensch war jemand, der
auBerhalb des Alltdglichen lebte, der in der Lage war, die Erfah-
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rung des Alltdglichen in etwas fortlaufend Magisches und Neues
zu verwandeln.

So war der primare Garant fiir eine authentische Teilhabe an
der Evolution des Universums die Romantisierung des Alltagli-
chen - ein Prozess, der, wie Novalis zugab, nicht erklart werden
konnte, auch wenn man ihn erleben kénne. Mit seinen Worten,

"Romantisieren ist nichts als eine qualitative Potenzie-
rung. Das niedre Selbst wird mit einem bessern Selbst
in dieser Operation identifiziert... Diese Operation ist
noch ganz unbekannt. Indem ich dem Gemeinen einen
hohen Sinn, dem Gewdohnlichen ein geheimnisvolles An-
sehn, dem Bekannten die Wiirde des Unbekannten, dem
Endlichen einen unendlichen Schein gebe, so romantisie-
re ich es.”

Die Romantisierung des Alltéglichen, so dachte Novalis, fordere
eine Sensibilitat fiir den zweifachen Prozess der Selbstentfrem-
dung und der Aneignung, welcher es dem Geist ermogliche, bes-
ser auf die Welt zu reagieren und sie durch Imagination selbst-
bestimmter zu gestalten. Dariiber hinaus verifiziere der Akt des
Romantisierens - durch Blick auf die kosmischen Kategorien des
Erhabenen, Mysteriosen und Unendlichen im Mikrokosmos der
eigenen Erfahrung - zumindest subjektiv die Parallelen zwischen
dem endlichen Organismus und der unendlichen organischen Ein-
heit, von der er ein Teil sei. Zu spiiren, was man das mikrokos-
mische Erhabene nennen konne, bedeute, die eigene Kraft zu
erkennen, sich wie ein unendliches Wesen iiber das Klein-Klein
der eigenen endlichen Zeit und des eigenen Ortes zu erheben.
Die Krafte der Phantasie, anstatt leere Erfindungen und Liigen
zu sein, seien also in Wirklichkeit eine Quelle der Wahrheit. Fiir
Novalis wurde diese Wahrheit durch die Tatsache bewiesen, dass
die gewohnliche Existenz elendig und somit unnatiirlich sei. In



204 KAPITEL VIER

seinen Worten,

"Brauchen wir vielleicht deshalb so viel Energie und An-
strengung fiir das Gewohnliche und Alltédgliche, weil fiir
einen authentischen Menschen nichts mehr aus dem Ge-
wohnlichen herausfallt - nichts Ungewohnlicheres - als
die elende Alltiglichkeit?”1d

Allerdings bot der natiirliche und wahrhaftige Akt des Ro-
mantisierens keine Moglichkeit, anderen die Wahrheit der eige-
nen personlichen Offenbarungen zu vermitteln. Da Authentizi-
tat nur innerlich erfahren werden konne, sei die Wahrheit einer
momentbezogenen Offenbarung vollig subjektiv und nicht von
auflen tiberpriifbar, weil kein Mensch dieselbe Position in Zeit
und Ort einnehmen kann wie ein anderer. Auflerdem konne die
Verortung einer Person in Zeit und Raum nicht mafigeblicher
sein als die einer anderen. Das Beste, was ein Mensch tun kon-
ne, um andere von der Wahrheit der eigenen Offenbarungen zu
iiberzeugen, schloss Novalis, sei der indirekte Weg: durch Poesie
und Romane, welche die Welt als magisch darstellen.

Schlegel nahm im Laufe der Zeit eine d&hnliche Position zum
mikrokosmisch Erhabenen ein. Fiir ihn war das Gefiihl des Er-
habenen in der unmittelbaren Erfahrung eine Garantie fiir die
Realitat des Unendlichen. Es handele sich bei diesem Gefiihl je-
doch um eine "Fiktion” und konne also weder bewiesen noch
widerlegt werden.

So war auch er der Meinung, dass Literatur das beste Mittel
sei, um andere von der Wahrheit des Unendlichen zu iiberzeugen.
Allerdings entwickelte er seinen eigenen Denkansatz, wie man die
Tatsache am besten vermitteln kann, dass sich das Unendliche
standig verandert. Das Ergebnis waren zwei miteinander verbun-
dene Konzepte - Ironie und Idee -, die seinen charakteristischen
Beitrag zu den romantischen Vorstellungen von Wahrheit dar-
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stellen.

Das erste Konzept betraf die Haltung des Autors gegentiber
seinen Werken. Um die unaufhorliche Natur des Wandels zu ver-
mitteln und gleichzeitig zu versuchen, einen Schritt zuriickzu-
treten, miisse der Autor eine ironische Haltung einnehmen. Das
Ziel bei der Erschaffung eines Kunstwerks sei, eine Wahrheit zu
vermitteln, wihrend der Kiinstler sich gleichzeitig bewusst ist,
dass die Wahrheit sich unweigerlich andert. Er solle also seine
Botschaft ernst nehmen und dennoch eine humoristische - und
kosmische - Distanz zu ihr einnehmen. In Schlegels eigenen Wor-
ten enthélt und erweckt die Ironie "ein Gefiihl von dem unauflos-
lichen Widerstreit des Unbedingten und des Bedingten, der Un-
moglichkeit und Notwendigkeit einer vollstdndigen Mitteilung.
Sie ist die freieste aller Lizenzen, denn durch sie setzt man sich
iiber sich selbst weg; und doch auch die gesetzlichste, denn sie
ist unbedingt notwendig.”™ "Ironie ist die Form_des Paradoxen.
Paradox ist alles, was zugleich gut und grof3 ist.” I Tronie war fiir
Schlegel sowohl eine innere Eigenschaft, "die Stimmung, welche
alles tibersieht, und sich iiber alles Bedingte unendlich erhebt,
auch iiber eigne Kunst, Tugend, oder Genialitdt”, als auch eine
stilistische Figenart des Autors, dhnlich der mimischen "Manier
eines gewOhnlichen guten italienischen Buffo”.

Obwohl Schlegel die Ironie in vielen Gattungen fand - er sah
zum Beispiel den sokratischen Dialog als die grofite philosophi-
sche Gattung an, da dessen Sinn fiir Ironie die Starrheit phi-
losophischer Systeme iiberstieg - perfektionierte er sein eigenes
Genre, um die ironische Natur der Wahrheit zu vermitteln. Dies
war das Fragment: eine Aussage, die kurz genug ist, um pragnant
zu sein, aber lang genug, um mindestens zwei kontrare Gedanken
zu enthalten, und suggestiv genug, um auf Implikationen hinzu-
weisen, die jenseits beider Gedanken liegen: das grofiere Ganze,
von dem das Fragment nur einen Teil darstellt. Laut Schlegel
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vermittelt das ideale Fragment eine Idee: "Eine Idee ist ein bis
zur Ironie vollendeter Begriff, eine absolute Synthesis absoluter
Antithesen, der stete sich selbst erzeugende Wechsel zwei strei-
tender Gedanken.”

Mit anderen Worten, eine "Idee” in Schlegels speziellem Sinn
des Begriffs behauptet nicht einfach die dynamische Natur der
Realitat. Sie stellt diese Wirklichkeit dar, indem sie zwei ge-
genséitzliche Gedanken prasentiert, ohne sich auf einen von ih-
nen festzulegen. Dariiber hinaus kann ein Autor, indem er Ideen
in Fragmenten mit einer ironischen Haltung présentiert, nicht
nur die sich verdndernde Natur der Realitat darstellen und ver-
koérpern, sondern auch andeuten, dass die Wahrheit jenseits der
Worte liegt. Schlegel nannte die Fahigkeit, mit dieser ironischen
Haltung zu schreiben, Vielseitigkeit und Agilitdt: ”Zur Vielsei-
tigkeit gehort nicht allein ein weitumfassendes System, sondern
auch Sinn fiir das Chaos auflerhalb desselben, wie zur Mensch-
heit der Sinn fiir ein Jenseits der Menschheit.’@ "Ironie ist klares
Bewufitsein der ewigen Agilitéit, des unendlich vollen Chaos.”

Nattirlich geht auch eine Philosophie der Ironie von Grund-
annahmen tber die Wahrheit aus. In Schlegels Fall war diese
Annahme letztlich von den Pietisten entlehnt: Die Wahrheit ist
nach ihrem praktischen Nutzen zu beurteilen. Als ”Dichter” -
sein Begriff fiir jeden literarischen Kiinstler - musste er demnach
eine fiir die Schaffenskraft des Dichters forderliche Philosophie
entwickeln. "Und welche Philosophie bleibt dem Dichter tibrig?
Die schaffende, die von der Freiheit, und dem Glauben an sie
ausgeht, und dann zeigt wie der menschliche Geist sein_Gesetz
allem aufpragt, und wie die Welt sein Kunstwerk ist”8 Diese
Philosophie - von Schlegel selbst schnell genug als "Mythos” be-
zeichnet - war ein Mythos, welcher wegen der positiven Wirkung
auf die ihn akzeptierenden Menschen als Wahrheit angenommen
wurde.
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Auch Holderlin entschied sich fiir ein pragmatisches Kriteri-
um fiir Wahrheit. Seine Mafistabe fiir "pragmatisch” waren je-
doch nicht nur auf die fir den Kiinstler oder Autoren erforderli-
chen Wahrheiten gerichtet. Vielmehr ging es ihm um die Frage,
von welchen Wahrheiten ein sich standig verdnderndes Indivi-
duum in einer sich stidndig verandernden Welt ausgehen sollte.
In Anbetracht der Tatsache, dass er spéater einen totalen psy-
chischen Zusammenbruch erlitt, hat sein Kriterium eine gewisse
Brisanz: Jeder Mensch, so sagte er, solle die Philosophie wéhlen,
die ihm am besten ein Gefiihl innerer, psychischer Einheit und
Harmonie verschafft. Verdandere sich der Mensch, so miisse er ei-
ne andere ihm dienliche Philosophie wéhlen - ein Prinzip, das er
in seinem Roman Hyperion illustrierte und in seinen philosophi-
schen Skizzen erklarte.

Bei der Besprechung der gegenséatzlichen Philosophien von
Spinoza - der die Entscheidungsfreiheit leugnet und fiir passive
Akzeptanz eintritt - und Fichte - der die Entscheidungsfreiheit
bejaht und fiir aktiven Kampf eintritt - behauptete Holderlin
beispielsweise, dass Spinozas Sinn fiir die Einheit der Natur ein
verlorenes Ideal darstelle, wihrend Fichtes Ansicht den Kampf
zur Wiedererlangung des Paradieses ausdriicke. Diese gegensatz-
lichen Ansichten eigneten sich fiir verschiedene Stadien im Le-
ben, obwohl keine von ihnen notwendigerweise fortgeschrittener
sei als die andere. Mit anderen Worten, man kénne Trost und
Inspiration finden, indem man je nach Bedarf zwischen diesen
philosophischen Ansédtzen wechsle. Das Bild, das Hoélderlin fiir
diesen Prozess gab, war die elliptische Umlaufbahn eines Pla-
neten, der mal ndher an den einen, mal nidher an den anderen
Brennpunkt der Ellipse heranriickt.

Anders ausgedriickt war Wahrheit fiir Holderlin eine Sache
der individuellen Wahl, die niemand einem anderen aufzwingen
solle. Und kein anderer konne vom Einzelnen verlangen, dass
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er sich konsequent an eine bestimmte Wahl halte. Konsequenz
bedeutete fiir Holderlin, dem pragmatischen Bediirfnis nach in-
nerer Ganzheit und Frieden treu zu bleiben, wobei jeder Mensch
selbst am besten beurteilen kénne, welche Wahrheit zu einem
bestimmten Zeitpunkt in Raum und Zeit am pragmatischsten
sei.

Diese Einstellung zur Wahrheit funktioniert nur, wenn man
glaubt, dass die eigenen Vorstellungen von Realitat - und ins-
besondere vom Handeln - keine Auswirkungen auf irgendetwas
anderes als auf den eigenen Seelenfrieden im gegenwértigen Mo-
ment haben. Und, wie wir weiter unten sehen werden, vertrat
Hélderlin genau diesen Glauben. In seinen Augen bedeutet das
unendliche, wimmelnde Leben des Universums, dass - obwohl
Handlungen die Verletzung eines Menschen zur Folge haben kon-
nen - das Leben als Ganzes niemals Schaden nehme. Die tiberflie-
Bende Energie des Lebens heile alle Wunden. Die Konflikte der
Welt entstiinden aus unserer mangelnden Erkenntnis, dass un-
sere Sicht der Realitdt nur einen partiellen und fliichtigen Blick
auf die Wahrheit bieten kann. Aus einer grofleren Perspektive
betrachtet, seien Meinungsverschiedenheiten - wie alle anderen
Konflikte - nicht mehr als voriibergehende Dissonanzen in der
sich entwickelnden Harmonie des gesamten Kosmos.

Dies wirft jedoch zwei wichtige Fragen im Hinblick auf alle
frithromantischen Theorien iiber Wahrheit auf: Wenn die organi-
sche Unendlichkeit des Kosmos bedeutet, dass alle menschlichen
Ideen nur partielle und vortibergehende Einblicke in Wahrheit
bieten konnen: Was bedeutet das dann fiir die Idee, dass der
Kosmos eine organische Unendlichkeit ist? Ist auch diese Idee
nur partiell und voriibergehend? Wenn ja, wiirde das dann (1)
nicht die Moglichkeit zulassen, dass die tatsachliche Struktur des
Universums keine organische Unendlichkeit ist? Und wiirde das
nicht auch die Moglichkeit zulassen, dass das Universum eine an-
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dere Struktur hat, eine, die von Ideen erfasst werden kann, die
addquate und universelle Ansichten tiber Wahrheit bieten? (2)
Wenn die Idee einer organischen Unendlichkeit nur teilweise wahr
ware, wiirde das nicht bedeuten, dass das Gefiihl des Trostes, das
die Idee der Harmonie dieser Unendlichkeit bietet, illusorisch ist?
Schliefflich wére dann das Ziel der organischen Unendlichkeit im
Wesentlichen unerkennbar. Wie kann man also darauf vertrauen,
dass sie wohlwollend ist? Ist es nicht erschreckend, sich in einem
Kosmos zu befinden, in dem das Leben so leicht iiber das Leben
verfiigt - wo das Leben sich tatséchlich vom Tod ernédhrt - und
dessen Ziel nicht verstanden werden kann?

Als Antwort auf diese beiden Einwédnde bestanden die Ro-
mantiker darauf, dass die Idee der unendlichen organischen Ein-
heit des Kosmos einen besonderen Status besitze. Anders als ge-
wohnliche menschliche Ideen unterliege sie nicht den Beschrén-
kungen der Sinne. Stattdessen werde sie direkt durch den sensi-
blen Geist erahnt. Sie sei, ahnlich wie Kants Kategorien, in die
Struktur einer direkten Intuition eingebaut. Einmal gewonnenen
zeige eine solche Erfahrung, dass das durch die Sinne wahrge-
nommen Elend des Lebens - Altern, Krankheit und Tod - nur
scheinbar ein Elend ist. Das groflere Bild, welches sich durch die-
se Erfahrung ergebe, sei unendlich trostlich. Trotz all des Elends,
unter dem Holderlin litt, lie er den Erzahler des Hyperion fest-
stellen:

"Ich hab es Einmal gesehn, das Einzige, das meine See-
le suchte, und die Vollendung, die wir iiber die Sterne
hinauf entfernen, die wir hinausschieben bis ans Ende
der Zeit, die hab ich gegenwartig gefiihlt. Es war da, das
Hochste, in diesem Kreise der Menschennatur und der
Dinge war es da!

"Ich frage nicht mehr, wo es sei; es war in der Welt, es
kann wiederkehren in ihr, es ist jetzt nur verborgner in
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ihr. Ich frage nicht mehr, was es sei; ich hab es gesehn,
ich hab es kennen gelernt.”

Und dann wieder:

"0 Seele! Seele! Schonheit der Welt! du unzerstorbare!
du entziickende! mit deiner ewigen Jugend! du bist; was
ist denn der Tod und alles Wehe der Menschen? — Ach!
viel der leeren Worte haben die Wunderlichen gemacht.
Geschiehet doch alles aus Lust, und endet doch alles mit
Frieden.”

Wenn Schlegel von einem auflerhalb jedes systematischen Den-
kens liegenden Chaos sprach, meinte er nicht, dass die Welt jen-
seits des Denkens eine Welt der Gefahr oder Unordnung sei. Sie
sei nur eine der scheinbaren Unordnung. Die im schopferischen
Akt unmittelbar erfahrbare organische Interaktion mit dem Uni-
versum diene dem Kiinstler als Beweis, dass das erhabene Un-
endliche harmonisch und nicht zu fiirchten sei.

Der Wahrheitsgehalt dieser Erfahrung konnte anderen jedoch
nicht bewiesen werden. Sie war nur gefithlsméflig erlebbar. Um
aber zu beweisen, dass sie nicht rein subjektiv war, mussten die
Romantiker andere Menschen dazu bringen, fiir dieselbe Erfah-
rung empfinglich zu werden. Und die einzige Moglichkeit hierzu
war, die Idee einer solchen Erfahrung attraktiv zu machen.

Folglich lag ein grofler Teil der romantischen Bildung mit dem
Ziel der Schaffung einer freien und harmonischen Gesellschaft in
ihren Versuchen, die Erfahrung des Eins-Seins zu einer attrakti-
ven Idee zu machen. Bis zu einem gewissen Grad nutzten sie ihre
literarischen Féahigkeiten, um diese Aufgabe zu meistern. Aber
der vielleicht attraktivste Teil des romantischen Programms lag
in ihrer Erklarung, was Freiheit im Kontext einer unendlichen
organischen Einheit bedeute.
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DER REIZ DER FREIHEIT

Sowohl Kant als auch Fichte hatten eindringlich argumen-
tiert, dass die Annahme eines monistischen Kosmos - eines Kos-
mos, in dem alles Eins ist - die Moglichkeit der Freiheit in den
beiden Bedeutungen des Begriffs leugnet, die fiir die menschli-
che Wiirde am wichtigsten sind: Autonomie, die Fahigkeit, ver-
nunftgeméfe Gesetze fiir das eigene Handeln zu formulieren, und
Spontanitdt, die Fahigkeit frei zu wiahlen. Wenn der Mensch nur
Teil einer groBeren Einheit wére, iiber die er keine Kontrolle ha-
be, dann wiirden die Ziele dieser Einheit - was immer sie auch
sein mogen - automatisch die menschliche Freiheit aufler Kraft
setzen. Ohne Entscheidungsfreiheit konne dem Menschen nicht
die Wiirde zugestanden werden, welche mit Verantwortung ein-
hergeht.

Die Romantiker waren sich dieser Argumente sehr wohl be-
wusst, und doch behauptete jeder von ihnen auf seine Weise,
dass der Mensch - auch als Teil einer unendlichen organischen
Einheit - frei sei. Der Weg, den sie zur Umgehung dieses Pa-
radox wéhlten, bestand natirlich darin, neu zu definieren, was
Freiheit bedeutet. Wenn wir die Art und Weise untersuchen, in
der Schelling, Novalis, Schlegel und Hélderlin dieses Paradox an-
gingen, werden wir daher in jedem einzelnen Fall sehen, dass ih-
re Losungen direkt mit ihren individuellen Vorstellungen davon
verbunden waren, was eine Wahrheit ausmacht.

Schelling - der als einziger von ihnen an dem Kriterium fest-
hielt, dass Wahrheit logisch konsistent sein solle - kam zu der
diistersten Ansicht, worin Freiheit besteht. Ausgehend von der
Einheit des Kosmos schloss er, dass der Mensch als endliches
Wesen gar nicht existiere, in dem Sinne, dass nichts an und fiir
sich existieren kann. Aus dieser Schlussfolgerung argumentierte
er weiter, dass endliche Menschen tiber keine Entscheidungsfrei-
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heit verfiigen. Tatsédchlich kam er schliellich zu dem Schluss, dass
die Idee der Entscheidungsfreiheit selbst die Quelle allen Ubels
sei. Um das Gute im Universum zu fordern, miisse der Mensch
akzeptieren, dass seine einzige Freiheit darin bestehe, sich fiir
die in ihm wirkende gottliche Kraft zu 6ffnen. Da diese Offen-
heit die innere Natur des Menschen - als Teil des Ganzen - zum
Ausdruck bringe, bedeutete Freiheit also, die eigene innere Natur
zum Ausdruck zu bringen.

Das war natiirlich Spinozas Definition von Freiheit, in der fiir
Freiheit iiberhaupt kein Platz war. Schliefilich hatte man dieser
Definition zufolge weder eine Wahl noch trug man Verantwor-
tung daftir zu bestimmen, worin die eigene angeborene Natur
besteht oder wie die gottliche Kraft handelt. Der einzige Unter-
schied zwischen Spinoza und Schelling bestand darin, dass fiir
Spinoza die innere Natur in der eigenen Vernunft besteht, wah-
rend fiir Schelling die innere Natur die Summe aller Kréfte -
korperliche und geistige, Gefithle und Gedanken - war, die durch
einen und in einem wirken.

Im Gegensatz zu Schelling verneinten die anderen drei Den-
ker bei der Definition von Freiheit offen, dass das Prinzip der
logischen Konsistenz irgendeine Autoritéat iiber sie besitze. Diese
Verneinung war ein ausdriicklicher Bestandteil ihres Freiheits-
ausdrucks: Wenn man, um mit dem Prinzip einer unendlichen
organischen Einheit logisch konsistent zu sein, sich selbst jede
Entscheidungsfreiheit versagen miisse, dann behauptet man sei-
ne Freiheit, indem man die Unabhéngigkeit vom Prinzip der lo-
gischen Konsistenz erklart. Das bedeutete jedoch nicht, dass sie
sich nicht bemiihten, koharent zu sein. Sie suchten einfach nach
Kohéarenz in anderen Begriffen.

Fiir Novalis bestand Freiheit in der Fahigkeit, das eigene Le-
ben zu romantisieren. Nur in dem Mafle, in dem man mit Hilfe
der eigenen Vorstellungskraft das Erhabene im Alltéglichen se-
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hen konne, erhalte der Mensch die Gewissheit, dass er bei der
Gestaltung des Kosmos eine Rolle spiele und an der schopferi-
schen Freiheit des Unendlichen teilhabe.

Fiir Schlegel bestand die Freiheit in der Vielseitigkeit, der
Fahigkeit, sich in widerspriichlichen Fragen nicht auf eine Seite
festzulegen zu lassen. So konnte er zwei vollig widerspriichliche
Vorstellungen von Freiheit in einer einzigen "Idee” unterbringen:
Dass einerseits das Eins-sein und die Harmonie des Universums
die einzige Idee seiner Philosophie sei; und andererseits, dass der
Mensch sich selbst bei dem Versuch kennenlerne, sich zu defi-
nieren, da gerade das sich-selbst-definieren ihn zu dem mache,
was er sei. Die Fahigkeit, beide Ansichten gleichzeitig mit einer
ironischen Attitiide - die keiner der beiden verpflichtet ist - zu
vertreten, befreie einen von den einschriankenden Bedingungen
der eigenen Zeit und des eigenen Ortes und ermogliche die Teil-
habe an einer unendlichen Perspektive.

In ahnlicher Weise bestand fiir Holderlin die Freiheit in der
Fahigkeit, den eigenen Standpunkt zu é&ndern, falls dies fiir die
eigene spirituelle Ganzheit und Gesundheit notwendig sein sollte.
Dies wiederum war abhéngig von der eigenen Spontaneitéit, ein
von Kant entliehener Begriff, dem Holderlin eine neue Bedeutung
gegeben hatte. Statt absoluter Entscheidungsfreiheit bedeutete
Spontaneitat fur Holderlin die Fahigkeit, die eigenen schopferi-
schen Krafte gegeniiber der aufleren Welt durchzusetzen. Um
wirklich spontan zu sein und die eigene innere Harmonie zu for-
dern, miisse man glauben, dass man die Realitdt auf jede belie-
bige Weise betrachten konne.

Trotz ihrer Bemtihungen, Entscheidungsfreiheit auch in einer
unendlichen organischen Einheit moglich erscheinen zu lassen,
bestéatigten alle drei Denker am Ende einfach nur die Tatsache,
dass Freiheit fiir Teile einer organischen Einheit nichts anderes
bedeuten koénne als die Freiheit, der eigenen Natur zu folgen -
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jedoch ohne die Freiheit, diese Natur zu wahlen oder zu veran-
dern. Die Fahigkeit, das Leben zu romantisieren, eine Haltung
der Ironie aufrechtzuerhalten oder spontan in der Wahl der ei-
genen Sicht der Realitdt zu sein, mag sich subjektiv wie eine
Austibung von Freiheit anfiithlen. Wenn man sie jedoch von au-
Ben - als Teil einer unendlichen organischen Einheit - beschreibt,
dann koénnen diese Fahigkeiten nichts anderes sein als ein Aus-
druck von Impulsen, tiber welche man keine Kontrolle austibt.

Auch hier waren die Romantiker also in dem Konflikt zwi-
schen Beschreibung und Ausdruck gefangen. Da sie behaupteten,
dass Ausdriicke von Gefiithlen wahr seien, mussten sie eine Be-
schreibung der Realitit anbieten, die ihre Behauptung rechtfer-
tigte. Aber ihre Beschreibung der Realitdt stand in logischem
Widerspruch zu einer ihrer anderen Behauptungen: Dass der
Ausdruck von Gefiihlen frei sei.

Nach der Lektiire von Kant scheinen alle drei Denker die-
sen Konflikt erkannt zu haben. Deshalb gaben sie die Idee der
sich aus ersten Prinzipien ableitenden logischen Kohérenz auf
und ersetzten sie durch ein Prinzip der asthetischen Kohérenz:
ein Prinzip, das nicht in logischen oder rationalen Begriffen son-
dern in kiinstlerischen Begriffen Sinn macht und sowohl in einem
Werk der romantischen Kunst als auch im kreativen Akt der Er-
schaffung eines solchen Werks zum Ausdruck kommt. Einerseits
ahnelt diese Art von Kohéarenz derer bei der Beschreibung der
Handlungsmotive einer Romanfigur: Man kann verstehen, woher
die Figur kommt und was sie mit einer bestimmten Handlung zu
erreichen versucht, auch wenn die Figur keine logischen ersten
Prinzipien anfithren kann, um diese Handlung zu rechtfertigen.
Andererseits dhnelt die Kohérenz dieser Freiheitslehre derer in
der Haltung des Autors, wenn er Energie in den kiinstlerischen
Schaffensakt steckt: Ein Dichter muss - wie Schlegel sagte - an
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die Macht des menschlichen Geistes glauben, die Dinge durch
seine Gesetze zu pragen. Nicht an diese Macht zu glauben, wére
fiir einen Autor lahmend.

Diese Lehren iiber die Bedeutung der Freiheit - was auch im-
mer ihre Giltigkeit als Richtlinien fiir aufstrebende Kiinstler sein
mag - waren als Richtlinien fiir die Umsetzung eines sozialen Pro-
gramms vollig unzureichend. Das liegt daran, dass sie trotz ihrer
unterschiedlichen Schwerpunkte einen Punkt gemeinsam haben:
Sie lehren Freiheit ohne Verantwortlichkeit. Es findet keine Dis-
kussion iiber die Konsequenzen der eigenen Handlungen oder
Konfliktlosung - wenn eine Person bei der Ausiibung ihrer Frei-
heit die Freiheit einer anderen Person einschrankt - statt. Eine
Sozialphilosophie, die kein Mittel anbietet, mit dem Individuen
fir ihre Handlungen zur Rechenschaft gezogen werden konnen,
und kein Mittel, um Konflikte zu schlichten, ist iberhaupt keine
Sozialphilosophie. Es ist ein Rezept fiir Chaos.

Die Romantiker bestanden natiirlich darauf, dass, wenn alle
Menschen ihre Freiheit aus einer direkten Intuition der unendli-
chen organischen Einheit des Kosmos heraus ausiiben wiirden, es
keinen Missbrauch der Freiheit und keine Konflikte geben wiirde.
Ein Gefiihl der Mitmenschlichkeit wiirde jeden dazu inspirieren,
einander mit Zartgefiihl und Mitgefithl zu behandeln. Das Be-
unruhigende an ihren Ansichten tber Freiheit ist jedoch nicht
nur, dass in ihnen keine Fragen der Verantwortlichkeit gestellt
werden, sondern dass durch sie selbst die Idee von Verantwort-
lichkeit und Rechenschaftspflicht unmoglich wird.

Man koénnte argumentieren, dass Novalis, Schlegel und Hol-
derlin - mit ihrem ironischen, magischen, romanhaften Zugang
zu Freiheit und Wahrheit - einfach Schillers Lehre vom Spieltrieb
verkorperten: Im Spiel findet der Mensch Freiheit und lernt die
Moral kennen. Eine ironische Haltung gegentiber der Welt ein-
zunehmen oder das Magische im Alltdglichen zu suchen, hiefle
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demnach, seine Freiheit im Spiel auszuiiben. Aus dem Spiel ent-
steht die Moral. Diese romantische Version von Schillers Idee
lasst jedoch - wenn man sie aus Schillers Gesamtsicht betrach-
tet - einen wichtigen Schritt aus. Denn der Spieltrieb musste in
seinen Augen so erzogen werden, dass er zu Verantwortungsbe-
wusstsein fiihrt: die Erkenntnis, dass man, um dauerhaft spielen
zu konnen, verantwortungsvoll und nach den Regeln der Ver-
nunft handeln und die eigenen Gefiihle in Richtung einer Liebe
zu diesen Regeln erziehen miisse. Andernfalls wiirde das Spiel
der Gesellschaft auseinander fallen. Nun gab es aber fiir die Ro-
mantiker keine Regeln, nach denen man spielen muss, und keine
Verantwortlichkeit, wenn die eigenen Gefiihle des Eins-Seins zu
Handlungen fiithrten, gegen die andere Menschen Einwédnde ha-
ben koénnten. Fir sie ware der Einwand - nicht das Gefiihl -
falsch.

Dieser Punkt wird noch deutlicher, wenn wir die Grundge-
danken der Romantiker mit denen von Kant vergleichen. Wie
Kant erkldrten sie, dass der Zweck des Universums “da drau-
Ben” im Wesentlichen unerkennbar sei, und dass das Einzige,
was direkt erkannt werden kann, die Art und Weise sei, in der
der Verstand seine Erfahrung dieses Universums gestaltet. Wie
er erklarten auch sie, dass viele der scheinbaren Konflikte der
menschlichen Vernunft durch den Riickgriff auf einen astheti-
schen Sinn fiir die Harmonie, die das Schone vermittelt, und den
Sinn fiir die Unendlichkeit, den das Erhabene vermittelt, gelost
werden konnen.

Diese Grundgedanken allein kénnen den Menschen jedoch
leicht in die Irre fithren, da sie ihm erlauben, auf vollig will-
kiirliche Weise seine Erfahrung zu formen und Harmonie in der
Erfahrung der Schonheit zu finden. Kant vermied diese Falle,
indem er auf der Objektivitidt des Sittengesetzes beharrte. Der
Mensch verdient in seinen Augen Respekt, da er den objektiven
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Forderungen der Vernunft gegeniiber rechenschaftspflichtig ist.
Es war dieses dem Menschen eigene Gefiihl der Verantwortlich-
keit, das Kant zu seiner Bemerkung tiber die Ordnung des nécht-
lichen Himmels veranlasste: "Zwei Dinge erfiillen das Gemiit mit
immer neuer und zunehmender Bewunderung und Ehrfurcht, je
ofter und anhaltender sich das Nachdenken damit beschéiftigt:
Der bestirnte Himmel tiber mir, und das moralische Gesetz in
mir.# Die innerlich wahrgenommene Ordnung des Sittengeset-
zes sei es, die dem Menschen eine Ahnung von der Ordnung
hinter dem erhabenen Nachthimmel gebe. Der Respekt vor dem
Sittengesetz ist es, der in seinen Augen den Menschen iiber die
Ebene des Tierischen erhebt und ihm Wiirde verleiht.

Die Romantiker boten jedoch kein objektives Prinzip an, um
zu verhindern, dass ihre Weltanschauung zu willkiirlichem Ver-
halten fithrt. Das ist es, was Schleiermacher meinte, als er be-
hauptete, das Chaos in den Sternen zu sehen: Die organische
Natur der unendlichen Einheit ihres Universums mache die Exis-
tenz von universellen moralischen Gesetzen unmoglich. Die Ein-
heit dieses unendlichen organischen Prozesses bedeute, dass kein
Mensch wirklich fiir seine Handlungen zur Rechenschaft gezogen
werden koénne. Deshalb sei es nicht notwendig, die Griinde fiir
die eigenen Handlungen in universell akzeptablen Begriffen zu
erklaren. Der einzige Schutz gegen Willkiir in der romantischen
Weltanschauung war der Glaube, dass die im Universum wir-
kenden Krifte im Wesentlichen gut seien. Daher bestand ihrer
Meinung nach keine Notwendigkeit fiir ein moralisches Gesetz
jenseits des Forderung, die eigene Sensibilitit fiir die Einheit al-
ler Dinge zu kultivieren.

Aus diesem Grund verunglimpfte die romantische Sichtweise
jeden Versuch, die Handlungen eines anderen anhand irgendei-
nes moralischen Gesetzes zu beurteilen. Stattdessen war es die
Pflicht der empfindsamen Seele, die sich mit der Einheit des Kos-
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mos im Einklang befand, sich in die psychologischen Beweggriin-
de fiir alle Arten von Verhalten einzufiihlen - unabhéngig von
den Konsequenzen des Handelns. Auf diese Weise dnderte sich
die Sichtweise bei der Beurteilung von Handlungen von der der
Moralphilosophie zu der des Romans. Und der ideale Roman
versuchte diesbeziiglich eine Perspektive der Unendlichkeit zu
prasentieren, in der auch falsches Verhalten einen Platz in der
wunderbaren Lebendigkeit des Ganzen hat.

Holderlins Hyperion ist ein gutes Beispiel hierfiir. Es ist ein
trauriger Roman, in dessen Mittelpunkt die emotionalen Um-
walzungen im Leben des Erzahlers stehen. Hyperion, ein junger
Grieche des spaten 18. Jahrhunderts, findet einen grofartigen
Freund, Alabanda, und verliebt sich in eine noch groflartige-
re Frau - Diotima, benannt nach Sokrates’ Lehrerin. Hyperions
Hauptproblem - dhnlich wie das des Autors - ist seine Neigung zu
extravaganten, plotzlichen Stimmungsschwankungen. Als er von
einer versuchten Revolution gegen die Tiirken erfahrt, verlésst er
Diotima gegen ihren besseren Rat, um sich einer Gruppe von Re-
volutiondren anzuschliefen und diese schliefflich zusammen mit
Alabanda anzufihren. Das barbarische Verhalten seiner Trup-
pen bei der Eroberung einer Hafenstadt lasst ihn jedoch von der
Revolution desillusioniert zuriick, und so beschliefit er, zu seiner
Liebe zuriickzukehren. Doch es ist zu spat. Aus gebrochenem
Herzen - nach Falschmeldungen tiber seinen Tod - krank gewor-
den ist sie dem Tode nahe. Als sie erfahrt, dass er noch am Leben
ist, schreibt sie ihm, dass er nicht nach Hause zuriickkehren soll,
da ihre Familie fiir ihren Tod Rache nehmen will.

Ahnlich ergeht es Alabanda, der - wiederum in einer Ereig-
niskette, die durch Hyperion ausgelost wurde - durch die Hand
einer geheimen kriminellen Bruderschaft stirbt. Hyperion wird
dadurch ins Exil gezwungen, kehrt aber nach vielen Jahren nach
Hause zuriick. Dort wird er Einsiedler und findet endlich Frie-
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den - in der Gewissheit, dass er nie wirklich von Diotima getrennt
war und es auch nie sein wird. Gegen Ende des Romans kommt
er zu dem Schluss: "Wie der Zwist der Liebenden, sind die Dis-
sonanzen der Welt. Versohnung ist mitten im Streit und alles
Getrennte findet sich wieder. Es scheiden und kehren im Herzen
die Adern und einiges, ewiges, glithendes Leben ist Alles.”

Wie Holderlin in seiner Vorrede zum Roman feststellt, ist Hy-
perions Geschichte nicht um der Moral willen zu lesen - die offen-
sichtlich darin bestiinde, den eigenen Impulsen nicht zu trauen -,
sondern um die "Auflésung der Dissonanzen in einem gewissen
Charakter” zu wiirdigen. Aus der Perspektive der Unendlichkeit,
die Hyperion am Ende der Geschichte entwickelt, sind selbst sei-
ne schwerwiegenden Fehler nichts weiter als kleine Dissonanzen
im harmonischen Fortschreiten des Universums. Sie fithren zu
keinen schadlichen Konsequenzen, und Hyperion braucht seine
Handlungen nicht anders zu rechtfertigen, als dass sie durch sei-
nen Charakter motiviert waren. Das Universum, in seiner un-
endlichen Vitalitat, wird sich um den Rest kiimmern, indem es
alles zum Eins-Sein zurtickfiihrt.

Diese Sicht der Freiheit ohne Verantwortlichkeit wurde zu ei-
nem der Hauptverkaufsargumente fiir die romantische Sicht des
Kosmos. Das ist bedauerlich, denn sie bot keine Antwort auf die
Frage, wie man aus seinen Fehlern lernen kann. Stattdessen war
die einzige Lektion, die sie anbot, wie man nicht unter dem Wis-
sen um die eigenen vergangenen Fehler leiden miisse: Man solle
sie als unwirklich betrachten. Obwohl diese Sichtweise der Frei-
heit lehrte, dass Handlungen keine realen Konsequenzen haben,
fithrte die Annahme dieser Sichtweise zu vielen ungliicklichen
Konsequenzen im wirklichen Leben.
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DAS ROMANTISCHE PROGRAMM

Wie wir festgestellt haben, iibernahmen die Romantiker Schil-
lers Doktrin, dass der Mensch Harmonie und Freiheit nur durch
eine asthetische Erziechung erreichen kénne. Da sich jedoch ih-
re Sicht der menschlichen Psychologie radikal von seiner unter-
schied, war ihre Auffassung von dem, was zu dieser Erziehung
gehort, auch radikal anders. Anstatt zu versuchen, ihr Publikum
auf die Notwendigkeit aufmerksam zu machen, zwei disparate
Teile ihres Menschseins in Einklang zu bringen - wie in Schil-
lers Programm -, sahen die Romantiker ihre Aufgabe darin, ihr
Publikum auf die bereits existierende Einheit und Harmonie in
sich selbst, in der Gesellschaft und im Universum insgesamt auf-
merksam zu machen. Nachdem sie ihren Zuhorern die Idee dieser
bereits existierenden Einheit und Harmonie nahe gebracht hat-
ten, war der néchste Schritt, sie dazu zu bringen, die direkte
Erfahrung der unendlichen organischen Einheit zu machen, die
sich in ihnen manifestiere.

Bildung bestand in den Augen der Romantiker also aus zwei
Aspekten: einem beschreibenden - das Reden und Schreiben diber
die unendliche organische Einheit - und einem performativen -
das Reden und Schreiben in einer Art und Weise, die ein unmit-
telbares Empfinden fiir diese Einheit entstehen lassen sollte.

Die Romantiker nutzten zahlreiche Gattungen fir die Be-
schreibung ihres Programms wie z.B. Literaturkritik und Essays
iiber die Anwendung des Konzepts der organischen Einheit auf
verschiedene Aspekte des Lebens und des Wissens. Auflerdem
fiigten sie - in der Art Goethes und anderer Romanciers - Passa-
gen in ihre Romane ein, die der Diskussion dieser Themen gewid-
met waren, entweder zwischen den Figuren oder als erzéhlerische
Nebenbemerkung. Diese Beschreibungen wirken oft spontan und
fragmentarisch, ganz im Sinne von Schlegels Beobachtung, dass
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endliche Worte besser geeignet seien, das Unendliche anzudeuten
als es zu beschreiben.

Aus der Annahme, dass alles nur als Teil eines Ganzen existie-
re, folgte fiir Schelling jedoch, dass etwas nur verstanden werden
konne, wenn man im Detail zeige, wie es in das Ganze passt.
Dies wiederum konne nur gezeigt werden, indem man ein dyna-
misches Bild davon biete, wie jedes Ding durch die einheitliche,
das Ganze belebende Kraft, entstehe. Mit anderen Worten: Man
miisse seinen Platz in der Geschichte des Universums darstellen.

Dieser Ansatz wird, wie wir bei der Diskussion tiber Herder
erwahnt haben, Historismus genannt: der Glaube, dass etwas
nur durch seine eigene Geschichte und seinen Platz in der grofie-
ren Geschichte der Welt verstanden und gewtirdigt werden kann.
Fiir Schelling war die Vergangenheit keine zuféllige Abfolge von
Ereignissen. Im Gegensatz zu Fichtes Bewertung von Geschich-
te als langweiliger als Erbsenzahlen, war Schelling der Meinung,
dass Geschichte - wenn man sie als den Fortschritt der Weltsee-
le betrachte - ein gewaltiges und inspirierendes Drama sei. Alle
seine philosophischen Systeme enthielten dieses historische Ele-
ment als wesentliches Erklarungsprinzip. Die Dinge konnten nur
verstanden und bewertet werden, indem man sie in eine Zeitlinie
einordne, an ihren richtigen historischen Platz.

In seinen Vorlesungen tber die Methode des akademischen
Studiums (1803) vertrat er - mit grofiem Einfluss auf die deut-
schen Gelehrtenwelt - die Ansicht, dass alle akademischen The-
men als Kapitel in der Geschichte der Weltseele behandelt wer-
den sollten, um deren Ziele von Einheit und Harmonie zu férdern.
So sollten zum Beispiel Professoren der Rechtswissenschaft un-
tersuchen, wie das offentliche und private Leben im idealen Staat
in groflere Harmonie gebracht werden kénne. Vor allem sollte das
Studium der Geschichte selbst mit Bezug auf die Gesetze des
gottlichen organischen Wachstums durchgefiihrt werden. Wie er
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sagte,

,Erst dann erhalt die Geschichte ihre Vollendung fiir die
Vernunft, wenn die empirischen Ursachen, indem sie den
Verstand befriedigen, als Werkzeuge und Mittel der Er-
scheinung einer hoheren Notwendigkeit gebraucht wer-
den. In solcher Darstellung kann die Geschichte die Wir-
kung des groBiten und erstaunenswiirdigsten Drama nicht
verfehlen, das nur in einem unendlichen Geiste gedichtet
sein kann.”

Diese Art von Historismus verwandelt Geschichte von einer
Sammlung von Fakten in eine Zuweisung von Werten. Je nach-
dem, wie man den allgemeinen Trend der Geschichte sieht -
aufwarts, abwérts, abwérts-aufwérts-abwérts, aufwarts-abwérts-
aufwérts -, wird aus der simplen Tatsache, dass x vor y kommt,
ein Urteil: Dass x entweder besser oder schlechter sei als y. Mit
diesem Werturteil wird die Beschreibung zur Vorschrift: Der all-
gemeine Verlauf der Vergangenheit zeigt jetzt nicht mehr nur,
was geschehen ist, sondern - und wichtiger - was die Menschen
in der Gegenwart tun sollten, um den Absichten des unendlichen
Geistes zu folgen. Das setzt natiirlich voraus, dass man - entwe-
der vor oder nach der Untersuchung der Vergangenheit - diese
Absichten intuitiv erfassen kann.

Da sich der Historismus zu einer Zeit entwickelte, als die Men-
schen um ihr begrenztes Wissen iiber die Weltgeschichte wuss-
ten, bestand die Tendenz, den gottlichen Plan der Geschichte
zu erahnen, bevor die Fakten auf dem Tisch lagen. Herder z.B.
- der Vater des modernen Historismus - hatte eine personliche
Vorliebe fiir Urspriinge. Frithe Dinge waren gut, weil sie ndher an
der urspriinglichen Einheit waren, zu der wir schliellich zurtick-
kehren sollten, und sie zeigten rein und unschuldig die Samen
von allem, was spater kam. So inspirierte er die von einigen Ro-
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mantikern iibernommene Ansicht, dass die gegenwartige, kranke
Gesellschaft Europas am besten durch das Studium der Kultu-
ren der Antike und ferner, unschuldigerer Lander kuriert werden
konne. Fur Herder verlief die Bahn der Geschichte also abwérts,
konnte aber im Prinzip korrigiert und auf eine aufsteigende Bahn
gebracht werden.

Schellings Ansicht, die spéater von Hegel und Herbert Spencer
weiterentwickelt wurde, ging in eine andere Richtung: Moderne
Dinge seien besser als primitive, da sie weiter entwickelt seien.
Den richtigen Weg nach vorne erahnte man am besten, indem
man (a) sieht, wie sich das moderne Europa als fortschrittlichste
Gesellschaft aus dem primitiven Zustand fritherer Zeiten und
ferner Lander entwickelt hatte, um dann (b) diese Linie noch
weiter vom Primitiven weg zu fiihren. So war fiir Schelling der
geschichtliche Verlauf aufsteigend.

Sowohl Herders als auch Schellings Ansicht tiber die allge-
meine Entwicklungsrichtung der Geschichte haben eine Rolle in
der buddhistischen Romantik gespielt. Wenn buddhistische Ro-
mantiker Lehren im Pali-Kanon verwerfen wollen, die sie nicht
gutheiflen - wie Kamma und Wiedergeburt -, dann nehmen sie
Herders Perspektive ein und sagen, dass diese Lehren in Wirk-
lichkeit aus der Zeit nach dem Buddha stammen und deshalb
minderwertig seien. Um den Buddhismus wieder auf seine ur-
spriingliche Botschaft zuriickzufiithren, so argumentieren sie, soll-
ten diese Lehren verworfen werden. Wenn jedoch dieselben bud-
dhistischen Romantiker spatere buddhistische Lehren, die nicht
im Kanon zu finden sind, tibernehmen wollen - wie die Buddha-
Natur oder Nagarjunas Interpretationen der Leerheit -, dann fol-
gen sie Schellings Weg und argumentieren, dass diese Lehren -
da spater entstanden - weiter entwickelt und somit den friithe-
ren Lehren tiberlegen seien. Auf diese Weise biegt der Histori-
zismus der buddhistischen Romantik den Bogen der Geschichte
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von Fall zu Fall von oben nach unten oder von unten nach oben.

Was die performative Seite des romantischen Programms
betrifft: Holderlin sprach fiir die meisten Frithromantiker, als er
schrieb, dass die Erfahrung der unendlichen organischen Einheit
am besten auf eine von zwei Weisen herbeigefiithrt wird: durch
die Liebe und durch die Erfahrung des Schonen. Hier lief§ sich
Holderlin natiirlich von Platon inspirieren. Die romantische Auf-
fassung von der organischen Einheit der Realitat veranlasste ihn
jedoch, sich in seinem Verstdndnis der Art und Weise, wie Liebe
und Schonheit auf die individuelle Seele wirken, von Platon zu
entfernen.

Erinnern wir uns, dass fiir die Romantiker die unmittelbarste
Erfahrung der unendlichen organischen Einheit des Kosmos im
Prinzip der Gegenseitigkeit im Organischen lag: das Geben und
Nehmen des Organismus im Austausch mit seiner Umgebung, bei
welchem duflere Einfliisse passiv aufgenommen werden und die
Umgebung als Antwort auf diese Einfliisse aktiv gestaltet wird.
Die Erkenntnis der gegenseitigen Verflechtung dieses Gebens und
Nehmens ist es, was in ihren Augen dann zu einem Gefiihl der
Einheit fiihrt.

Das ist auch, nach Holderlin, die aus wahrer Liebe zu ziehen-
de Lehre, denn die Liebe erfordere beides: Empfindsamkeit - sein
Wort fir die volle Akzeptanz und Empfanglichkeit fiir den an-
deren - und Spontaneitdt - sein Wort fiir die Freiheit der aktiven
Reaktion. Liebe 16st das Problem existentiell, wie diese beiden
Impulse harmonisch vereint werden kénnen, da der eine aus frei-
em Willen den freien Entscheidungen vertraut, die der andere
zum Ausdruck bringt. Wenn Liebende zu Harmonie miteinander
finden, wird das Gefiihl der Unterschiedlichkeit, welches entsteht,
wenn jeder Seite erlaubt wird, frei zu handeln, in einem Gefiihl
der Einheit gehalten, welches grofl genug ist Unterschiede auszu-
halten. Dies kann dann auf ein grofleres Gefiihl von Einheit mit
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dem Leben als Ganzes ausgerichtet werden.

Schlegel schrieb in Lucinde in glithenden Worten tiber diese
beiden Aspekte dessen, was zu Recht als romantische Liebe be-
zeichnet wird. Zunéchst iiber das Gefiihl der organischen Einheit,
die eine Ahnung davon vermittelt, Teil einer grofleren Einheit zu
sein: Julius sagt zu Lucinde,

"Wir beide werden noch einst in Einem Geiste anschau-
en, dafl wir Bliiten Einer Pflanze oder Blatter Einer Blu-
me sind, und mit Lacheln werden wir dann wissen, daf}
was wir jetzt nur Hoffnung nennen, eigentlich Erinnerung
war.

"Weiit du noch, wie der erste Keim dieses Gedankens
vor dir in meiner Seele aufsprofite und auch gleich in der
deinigen Wurzel fafite?”

Danach tiber die Art und Weise, wie die Liebe zweier Men-
schen zu einem Gefiihl der Einheit mit der Menschheit und mit
der Natur insgesamt fiihrt. Hier beschreibt Schlegel die Wirkung
von Lucindes Liebe auf Julius:

"Eine allgemeine Zartlichkeit schien Julius zu beseelen,
nicht ein niitzendes oder mitleidendes Wohlwollen an der
Menge, sondern eine anschauende Freude tiber die Schon-
heit des Menschen, der ewig bleibt, wiahrend die einzel-
nen schwinden; und ein reger und offener Sinn fiir das
Innerste in sich und in Andern....

"Er liebte nicht mehr nur die Freundschaft in seinen
Freunden, sondern sie selbst... Aber die volle Harmonie
fand er auch von dieser Seite allein in Lucindens Seele,
wo die Keime alles Herrlichen und alles Heiligen nur auf
den Strahl seines Geistes warteten, um sich zur schonsten
Religion zu entfalten 728
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In der Tatsache, dass Julius immer wieder zu Lucinde zuriick-
kehrt, um sie geistig zu nahren, unterscheidet sich Schlegels Sicht
der Liebe - die von den anderen Romantikern geteilt wird - von
Platons Ansicht, dass die korperliche Liebe tiberwunden werden
miusse. Das liegt daran, dass fiir Schlegel die letztendliche spiri-
tuelle Realitat nicht in abstrakten, unveranderlichen Formen der
Schonheit selbst liegt, sondern in dem gegenseitigen Geben und
Nehmen der unmittelbaren Erfahrung. Fiir die frithen Roman-
tiker im Allgemeinen musste die spirituelle Liebe also nie der
korperlichen Liebe entwachsen. Stattdessen war deren Fortset-
zung genau das Mittel, um die spirituelle Liebe mehr und mehr
reifen zu lassen. Im Gegensatz zu Platon, der die erotische Liebe
als einen voriibergehenden Schritt in einer fortschreitenden Ent-
wicklung sah, die von einem zeitlichen zu einem ewigen Reich
fithre, sahen die Romantiker die Liebe als Ewigkeit, die mit dem
Augenblick vereint ist. Wie Julius zu Lucinde sagt,

"Die Liebe ist nicht blof§ das stille Verlangen nach dem
Unendlichen; sie ist auch der heilige Genuf einer schonen
Gegenwart. Sie ist nicht blo eine Mischung, ein Uber-
gang vom Sterblichen zum Unsterblichen, sondern sie ist
eine vollige Einheit beider.”

Was das zweite Mittel zur Herbeifithrung eines Gefiihls fiir die
unendliche organische Einheit des Kosmos betrifft - die Wert-
schatzung des Schonen -, so vertrat Holderlin die Ansicht, dass
Schriftsteller die Vermittler seien, welche andere durch ihre Texte
fiir die physischen Schonheiten der Natur und die Schénheit des
Geistes sensibilisieren. Denn die Kunst bringe Einheit in das, was
sonst die fragmentarischen Elemente des Lebens zu sein schei-
nen. Obwohl man sagen kénnte, dass die Philosophie durch ihre
Versuche eine Einheit des Wissens zu erreichen, eine dhnliche
Funktion erfillt, war Holderlin der Meinung, dass die Literatur
viel besser geeignet sei, die Tatsache zu vermitteln, dass sich das
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Sein immer in einem Prozess des Werdens befinde - einem organi-
schen Wandel unterworfen -, und nur die Literatur konne diesen
Prozess in Aktion darstellen, wenn die Charaktere und Erzahler
versuchen, Gleichgewicht und Harmonie unter den wechselnden
Dissonanzen des Lebens zu finden.

In diesem Teil seiner Theorie gab es wenig Neues. Schlief$lich
war man sich seit den Anfingen der Literatur der Rolle der Kunst
bei der Vermittlung von Einheit im Unterschiedlichen und der
Losung von Konflikten bewusst gewesen. Der charakteristische
Beitrag der Romantik bestand darin, den Fokus der literarischen
Kunst priméar auf das psychologische Element zu legen: Das ist
es, was Schlegel mit der Aussage meinte, dass alle Literatur sei-
ner Zeit, sogar die Lyrik, romantisch sei. Die gesamte Literatur
folgte dem Roman, indem sie sich auf das Thema der geistigen
Entwicklung konzentrierte.

Dieser Fokus war zweifach. Einerseits war es im Rahmen der
romantischen Bildung das Ziel der Literatur, dem Leser bei sei-
ner geistigen Entwicklung hin zu einer intuitiven Einfithlung in
die Verbundenheit des Universums zu unterstiitzen. Andererseits
bestand das Mittel zur Erreichung dieses Ziels darin, die geisti-
ge Entwicklung einer Figur oder eines Erzahlers in einfithlsamer
Weise darzustellen. Dieses Thema der organischen geistigen Ent-
wicklung sollte sowohl im Inhalt eines literarischen Werks als
auch in seiner Form entwickelt werden - was das romantische
Beharren darauf erklart, dass Kunstwerke nicht versuchen soll-
ten, sich an etablierte Normen anzupassen, sondern organisch
aus ihrer besonderen Botschaft erwachsen sollten.

Die Frithromantiker entwickelten zahlreiche Theorien dar-
iiber, wie Literatur diese Ideale am besten verkorpern konne.
Die Theorien, welche fiir ihre Ansichten iiber Religion jedoch am
relevantesten waren, betrafen die Art der Empathie, die idealer-
weise durch ein Kunstwerk hervorgerufen wird. Hier folgte vor
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allem Schlegel zwei von Herders Vorgaben dariiber, wie man sich
idealerweise zur Kunst verhalten sollte. Zunéchst solle man im
Kunstwerk nicht nach der Darstellung einer duleren Wirklich-
keit, sondern nach dem Ausdruck der Seele des Autors suchen.
So hatte Herder in einem Stiick mit dem Titel ”Abhandlung tiber
die Kunst, sich ein Bild von der Seele eines anderen zu machen”
geschrieben:

"Ich soll zuerst die eigene Manier meines Schriftstellers
zeigen, und die Originalstriche seiner Denkart bemerken:
ein schweres aber zugleich niitzliches Geschéfte... daran
liegt mir nicht, was Baco[n] ausgedacht hat; sondern wie
er dachte. Ein Bild von der Art ist nicht todt: es be-
kommt Leben: es redet in meine Seele.”

Schlegel machte den gleichen Punkt, als er sich auf Autoren
bezog, die "die nur auch einen Roman schreiben wollten,” und
“von ungefihr sich selbst dargestellt haben.” Dieses Portrat ih-
rer selbst ist es, das den sensiblen Leser dazu bringe, sich in sie
einzufithlen. Die Einfiihlung fithre dann zu einem Gefiihl der Ver-
bundenheit - offen fiir die Aufnahme der Botschaft der Autoren
- und inspiriert schliellich dazu, kreativ auf diese Verbundenheit
7ZU reagieren.

Schlegel nahm auch ein zweites Diktum von Herder auf - die
Idee des unendlichen Geschmacks - und entwickelte seine eigene
kreative Antwort darauf, was unendlicher Geschmack im Sinne
von Einfithlung bedeuten konnte. In Schlegels Worten:

“Aber sich willkirlich bald in diese bald in jene Sphére,
wie in eine andre Welt, nicht bloff mit dem Verstande
und der Einbildung, sondern mit ganzer Seele versetzen;
bald auf diesen bald auf jenen Teil seines Wesens frei
Verzicht tun, und sich auf einen andern ganz beschrén-
ken; jetzt in diesem, jetzt in jenem Individuum sein Eins
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und Alles suchen und finden, und alle iibrigen absicht-
lich vergessen: das kann nur ein Geist, der gleichsam ei-
ne Mehrheit von Geistern, und ein ganzes System von
Personen in sich enthélt, und in dessen Innerm das Uni-
versum, welches, wie man sagt, in jeder Monade keimen
soll, ausgewachsen, und reif geworden ist.”

Schlegel bemerkte scharfsinnig, dass diese Fahigkeit zur unendli-
chen Einfiihlung ein Aspekt der Ironie sei. Mit anderen Worten:
Man koénne sich mit einem anderen Menschen identifizieren, aber
gleichzeitig Distanz wahren, sich gleichzeitig auf die Wahrheit
des Ausdrucks des Anderen einlassen und doch nicht einlassen.
Man fiihle sich - mittels Identifizierung - eins mit dem Autor und
wisse gleichzeitig, dass man innerhalb dieser Einheit eine sepa-
rate Person sei. Fiir Schlegel blieb man durch diese doppelte Fa-
higkeit auf das Unendliche ausgerichtet, das jenseits von einem
selbst und dem Autor lag. Der ironische Aspekt der unendlichen
Einftihlung verhindert jedoch, dass man sich ernsthaft auf die
von einem Autoren aufgenommenen Lehren einldsst. In Bezug
auf Romane ware dieser Mangel an Sicheinlassen kein ernsthaf-
tes Problem. Wie wir jedoch sehen werden, schlugen die Roman-
tiker die gleiche Haltung in Bezug auf religiose Texte vor. Wenn
ein Text Anleitungen fiir eine geschickte Lebensfithrung enthélt,
wird die mangelnde Bereitschaft, sich lange genug - fiir die Dau-
er eines fairen Tests - an diese Anleitungen zu halten, zu einem
Problem. Und wie wir weiter unten sehen werden, ist diese Hal-
tung der ironischen Einfithlung im Verhéltnis der buddhistischen
Romantik zu alten buddhistischen Texte wieder aufgetaucht.

Beide Methoden zur Erzeugung eines Gefiihls fiir die unend-
liche organische Einheit des Kosmos - Liebe und Wertschatzung
der Schonheit - wurden in den literarischen Werken kombiniert,
fiir die die frithen Romantiker bekanntesten sind: Romane und
Gedichte, die tiber die Liebe handeln. Und die géngige Einschét-
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zung, die Darstellung der Liebe in ihren Schriften sei iiberspannt
und unrealistisch, ist durchaus begriindet. Lucinde, Julius, Diot-
ima und Hyperion zum Beispiel kann man sich beim besten Wil-
len nicht als echte Menschen vorstellen. Selbst Spatromantiker
fanden die frithromantischen Darstellungen von Liebe und Lie-
benden schwer ertréiglich. Der Dichter Heinrich Heine zum Bei-
spiel kanzelte 1836 Lucinde als "liederlich romantisch” ab. In
Anspielung auf Schlegels spéteren Ubertritt zum Katholizismus
bemerkte er auflerdem, dass zwar die Muttergottes Schlegel das
Schreiben des Buches verziehen haben mag, die Musen aber nie-
mals.

Novalis, ware er damals noch am Leben gewesen, hatte jedoch
darauf bestanden, dass diese Kritik am Thema vorbeigeht. Na-
tiirlich seien die Darstellungen unrealistisch. Sie seien Lektionen
darin, wie man das Erhabene im Alltaglichen finde. Schliellich
kénne man sich nur im Prozess der Romantisierung der eige-
nen Krafte bewusst werden, schopferisch auf die Einfliisse des
Kosmos - wahrend diese sich im Bewusstsein manifestieren - zu
reagieren, und sich als Teil des Unendlichen wahrzunehmen. Die
eigene Liebe zu romantisieren bedeute, die eigene Freiheit von
der Notwendigkeit auszudriicken.

Schlegel distanzierte sich - wie in Kapitel 1 erwahnt - spéter
in seinem Leben von Lucinde. Wahrend er an dem Buch schrieb
hitte er jedoch anders auf Kritik reagiert: Dass ein sensibler
Leser in der spielerischen Ironie, in welcher die Darstellungen
gehalten sind, die vom Autor angedeutete Haltung zur Unend-
lichkeit erkennen konne. Die Darstellungen seien nicht realistisch
gemeint. Sie seien Teil eines sich seiner selbst bewussten Mythos,
und solch ein Mythos solle nicht fiir bare Miinze genommen wer-
den. Auch ihm solle man sich mit einer ironischen Haltung né-
hern, ernsthaft und spielerisch zugleich. Diese Herangehensweise
préigte auch die romantische Sichtweise - und die der buddhisti-
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schen Romantik - religioser Texte: Dass ihre Lektiire nicht der
Findung objektiver Wahrheiten dienen solle, sondern dass sie als
Mythen zu behandeln seien, denen man sich am besten mit iro-
nischer Einfithlung néhere.

Und in der Tat schrieb Schlegel Lucinde, als er begann, die
Verbindung zwischen dem Lesen von Romanen und dem Lesen
religioser Texte zu erkennen. Wie ebenfalls in Kapitel 1 erwéhnt,
beabsichtigte er, Lucinde als das erste einer Reihe von Biichern
zu schreiben, die geplant, aber nie vollendet wurde, und die als
Bibel einer neuen Religion fiir die moderne Welt gedacht war. Er
formulierte diesen Plan aus der Erkenntnis heraus, dass die as-
thetische Auffassung, die er und seine Freunde entwickelten, auch
religiose Dimensionen hatte. Urspriinglich hatte er geglaubt, dass
es immer weniger Bedarf an Religion geben wiirde, wenn die
Menschen sich mehr und mehr der romantischen Bildung wid-
men wiirden. Nun aber war er zu der Auffassung gelangt, dass
Religion tatsdchlich die hochste Bildung sei, und dass die Mit-
tel der romantischen Bildung - Liebe und die Wertschétzung des
Schonen - dazu dienen sollten, an der Erneuerung der spirituellen
Wertschatzung des Unendlichen in der modernen und postmo-
dernen Welt mitzuwirken.

Die Inspiration zu dieser Uberzeugung kam von einem an-
deren Mitglied des frithromantischen Kreises: Friedrich Schleier-
macher.
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Romantische Religion

Friedrich Schleiermacher war in den Gesprachen, welche in
seinem Buch Uber die Religion. Reden an die Gebildeten unter
thren Verdchtern (1799) miindeten, hauptverantwortlich dafir,
seine frithromantischen Mitstreiter davon zu tiberzeugen, dass ih-
re Sicht des kiinstlerischen Schaffens eigentlich auch ein ideales
Modell fiir die religiose Erfahrung sei. Ebenso wie sich Kiinstler
den organischen Einfliissen der unendlichen Einheit des Kosmos,
welche in ihrem Bewusstsein unmittelbar gegenwartig sind, off-
nen und schopferisch darauf reagieren sollten, so sollten sich alle
Menschen der Intuition und dem Gefiihl des Eins-Seins mit dem
Unendlichen 6ffnen und dieses Gefiihl dann schopferisch ausdrii-
cken. Dieses Gefiihl, sagte er, sei Religion. Die gleiche Haltung
des Romanciers, mit der seine Mitromantiker an Kunst und Phi-
losophie herantraten, nutzte Schleiermacher gegeniiber den Re-
ligionen der Welt.

Die "gebildeten Verachter” im Titel seines Buches waren vom
Christentum oder Judentum desillusionierte Menschen, und zwar
sowohl durch die Beschaftigung mit moderner Philosophie als
auch durch die Bestiirzung, mit der sie das Verhalten der eta-
blierten religiosen Institutionen beobachtet hatten. Die moderne
Philosophie lehrte Gesetze der Vernunft und des Bewusstseins
mit einer Klarheit und Konsequenz, welche die Glaubenssyste-
me des konventionellen Monotheismus diister und krude erschei-
nen lieen. Religiose Institutionen, die an den Staat oder an alte
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Brauche und Texte gebunden waren, schienen das zu verraten,
was man in ihren Lehren als die guten Grundsétze - wie Harmo-
nie, Vergebung und Liebe - ansah.

Gleichzeitig war Schleiermacher der Meinung, dass die An-
strengungen fritherer Philosophen, Religion eine rationale Grund-
lage zu geben und ihr dadurch bei gebildeten Menschen zu An-
sehen zu verhelfen, die Religion eigentlich entwertet habe. Ins-
besondere - allerdings ohne Namen zu nennen - machte er sich
iiber Kants und Fichtes Bemiithungen lustig, Religion einfach als
moralgesetzliche Grundlage zu rechtfertigen. Dies mache die Re-
ligion zu einer Dienerin enger, zeitgebundener Konventionen von
"richtig” und "falsch”. Um die Gefahr zu bannen, dass Religion
verachtet wird, sah Schleiermacher die Notwendigkeit, sie nicht
als Mittel zu einem sozialen Zweck, sondern als Selbstzweck dar-
zustellen.

Die Losung fiir diese Probleme verdankte er offensichtlich sei-
nen pietistischen Wurzeln. Er definierte Religion nicht als Sys-
tem von Glaubensgrundséitzen, Verbund von Institutionen oder
philosophisches System, sondern als ein Gefiihl. Und so wie das
pietistische Universum nur Platz fiir ein einziges echtes religioses
Gefiihl hatte - das Gefiihl der Gegenwart Gottes -, so hatte auch
Schleiermachers Universum nur Platz fiir ein einziges religitses
Gefiihl, ungeachtet des jeweiligen religiosen Hintergrunds. Aller-
dings hatte er ebenso wie sein Publikum die Auffassungen tiber
das Universum aufgegeben, an welche die Pietisten und orthodo-
xen Anhénger jeder anderen monotheistischen Religion glaubten.
Daher erklarte er das religiose Gefiihl nicht in monotheistischen
Begriffen als eine gefiihlte Beziehung zu Gott, sondern in Begrif-
fen der Psychologie und Kosmologie der unendlichen organischen
Einheit: als gefiihlte Beziehung zum Unendlichen.

Ferner beanspruchte Schleiermacher, eine objektive Erkla-
rung fiir die universellen Gesetze des religiosen Gefiihls selbst



234 KAPITEL FUNF

- in allen Religionen - zu liefern. In seinen Worten beschrieb er
etwas, das nicht nur "allgemein sein darf in der Religion, son-
dern gerade dasjenige was allgemein sein mufl in ihr [kursive
Formatierung des Autors|.”® Er versuchte eine transzendentale
Analyse - im Sinne von Kants Verwendung des Begriffs - der
fir alle Menschen und tberall als natiirliches Phénomen not-
wendigen Struktur der religiosen Erfahrung zu liefern. In seinen
Augen gab es eine allen gemeinsame religiose Erfahrung - be-
stehend aus einer Intuition in Verbindung mit einem Gefiihl fiir
das Unendliche -, die von den einzelnen Menschen entsprechend
ihrem Temperament, ihrer individuellen Bildung und der allge-
meinen Kultur ihrer Zeit und ihres Ortes auf unterschiedliche
Weise interpretiert wird. Diese Interpretationen entfielen jedoch
auf eine festgelegte Anzahl von Kategorien, basierend auf der
Struktur der menschlichen Personlichkeit und der Struktur, wie
Intuition und Gefiihle auftraten.

Schleiermacher présentierte diese Theorien im Einklang mit
der allgemeinen romantischen Sichtweise des Universums als un-
endliche organische Einheit, wobei er gleichzeitig spezifische Be-
ziige zu den Naturwissenschaften herstellte, auf denen diese Sicht-
weise beruhte. Einige seiner eindrucksvollsten Bilder stammten
aus der Astronomie, Chemie und Biologie; und diese Wissen-
schaften beeinflussten mehr als nur seine Bildsprache. Sein Ver-
standnis der Psychologie religioser Erfahrung und der Funktion
von Religion in der fortschreitenden Entwicklung des Universums
wurde stark von der Biologie und Astronomie seiner Zeit gepragt.
Diese Wissenschaften lieferten die transzendentalen Kategorien,
welche seiner Meinung nach die Art und Weise bestimmen, in
der alle religiosen Erfahrungen auftreten miissen.
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DIE RELIGIOSE ERFAHRUNG

Gegenstand von Religion, so Schleiermacher, sei die Bezie-
hung des Menschen zum Universum. Nun ist diese Beziehung
auch Gegenstand von Metaphysik und Moral, so dass Schleier-
macher es fiir notwendig hielt zu zeigen, wie sich Religion von
ihnen unterscheidet. Die Metaphysik, sagte er, befasse sich mit
der Verortung der Menschheit innerhalb des Systems der Ge-
setze, die das Universum regieren. Moral befasse sich mit der
Formulierung von Verhaltensregeln fiir die Menschheit im Uni-
versum. Religion sei jedoch etwas Unmittelbareres und Person-
licheres als beide. Sie sei ein aus einer direkten Erfahrung des
unendlichen Universums entstehendes Gefiihl, bei welchem das
Universum direkt auf das eigene Bewusstsein einwirke.

Schleiermacher analysierte diese unmittelbare Erfahrung als
eine Kombination von zwei Prozessen - Anschauung und Gefiihl -
ausgehend von einem Moment, in dem beide Prozesse als ein ein-
ziger Prozess erlebt werden, und bevor sie sich in getrennte Pha-
nomene aufspalten. Auf der einen Seite gebe es die Anschauung
des Unendlichen, die auf das Bewusstsein einwirke. Hier verwen-
det Schleiermacher das Wort ” Anschauung” in dem ihm eigenen
technischen Sinn. In Ubereinstimmung mit der psychologischen
Sichtweise, die er sowohl von Kant als auch von Schelling tiber-
nommen hatte, schrieb er, dass jede Anschauung jeglicher Art
der Eindruck eines Gegenstandes sei, welcher auf das Bewusst-
sein wirke. Dieser Eindruck sage aus zwei Griinden nicht alles
iiber den Gegenstand aus.

Erstens sage der Eindruck nur etwas tiiber diese besondere
Wirkung des Gegenstands auf das Bewusstsein. Mehr konne er
nicht iiber das Objekt aussagen.

Und genau hier stellt sich die Frage, wie man wissen kon-
ne, dass das Unendliche tatséchlich auf das eigene Bewusstsein
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einwirkt, da es so etwas wie eine unendliche Wirkung nicht gibt,
welche ein endlicher Verstand als unendlich begreifen konnte. Al-
les, was der Verstand registrieren kann, sind endliche Wirkungen,
iiber die er nicht hinaussehen kann. Was sich unendlich anfiihlt,
ist vielleicht einfach nur wirklich grof - aber dennoch endlich.
Dieses Problem ist fatal fiir Schleiermachers Theorie - wie kann
man eine Ahnung vom Unendlichen erlangen, wenn es unmog-
lich ist zu wissen, ob das, was einen Eindruck hinterlassen hat,
tatsédchlich unendlich ist?

Schleiermachers zweiter Grund, warum der Eindruck nicht
alles tiber den Gegenstand sagt, ist, dass der Grad der Empfang-
lichkeit fiir die Anschauung bestimme, wie die Wirkung wahr-
genommen und was davon mitgenommen werde. Dieses "was
davon mitgenommen werde” - die subjektive Reaktion auf die
Anschauung - sei ein Gefiihl. Im Moment des Kontakts scheinen
Anschauung und Gefiihl ein und dasselbe zu sein, aber wenn die
Anschauung ende, existiere das Gefiihl weiter. Es entwickle sich
dann zu dem natiirlichen Drang, das Gefiihl anderen gegeniiber
auszudriicken.

In einem Fall der direkten Erfahrung des Unendlichen sei der
Moment, in dem Anschauung und Gefiihl eins seien - wenn der
Mensch sich mit der Einwirkung durch das Unendliche vollig eins
fithle - der heilige Moment der Begegnung. Dieser Moment ha-
be eine heilende Wirkung auf den Geist, denn die menschliche
Personlichkeit sei in drei Teile geteilt: einen nach innen gerich-
teten - auf das eigene Selbst -, einen nach auflen gerichteten -
auf die Aulenwelt -, und einen dritten, der zwischen den beiden
anderen pendle und niemals Ruhe finde, bis sie in Einklang ge-
bracht seien. Habe man also ein Gefiihl des Eins-Seins mit dem
Unendlichen, so werde auch die Personlichkeit als Ganzes zum
Eins-Sein gebracht, und alle drei Teile kimen zur Ruhe. Schleier-
macher verglich diesen Moment mit der kurzen Zeitspanne einer
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Umarmung zweier Liebenden, in der man den anderen als sich
selbst erlebt.

Dieser heilende Moment kénne jedoch nicht ewig dauern, da
er ja Bedingungen unterworfen und abhéngig von inneren und
auBeren Handlungen sei - der Empfanglichkeit des jeweiligen
Menschen und der Téatigkeit des Unendlichen -, die nur eine kur-
ze Zeitspanne andauern konnen. Auch hier ldsst Schleiermacher
die Frage unbeantwortet, warum das Unendliche, wenn es wirk-
lich unendlich ist, nur kurz auf ein Individuum einwirken kann.
Diese Frage ist jedoch nicht zentral fiir seine Diskussion, denn
selbst wenn das Unendliche unauthorlich auf das Individuum ein-
wirken wiirde, wiirde die begrenzte Empfanglichkeit des Indivi-
duums ausreichen, um seine Schlussfolgerung zu stiitzen: Dass
man, obwohl man das Unendliche intuitiv wahrnehmen koénne,
das Unendliche nicht als eine transzendente, d.h. auflerhalb von
Raum und Zeit liegende Dimension erfahren kénne. (Man beach-
te, dass transzendent in diesem Sinne sich von Kants Verwendung
des Begriffs transzendental unterscheidet.) Die Anschauung des
Unendlichen durch das Individuum sei, wie alle Anschauungen,
vollig immanent, d.h. finde seine Begrenzungen innerhalb der Be-
dingungen der organischen Kausalitat und der Dimensionen von
Raum und Zeit.

Nach dem unvermeidlichen Ende der Anschauung bleibe nur
noch das Gefiihl der Heilung. Bei diesem Gefiihl handelt es sich
laut Schleiermacher um Religion. Wie er in einer seiner berithm-
testen Definitionen von Religion formulierte: "Religion ist Sinn
und Geschmack fiirs Unendliche”® Mit anderen Worten: Religion
gehore nicht in den Bereich von Wissen oder Vernunft, sondern
in den Bereich der Asthetik: Sie ist, in Kants Worten, der Sinn
fiir das Erhabene, aber sie erlebt das Gefiihl des Erhabenen eher
als therapeutisch denn als erschreckend.

Aus diesem Gefiihl heraus entstiinden alle Formen religitsen
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Ausdrucks - Versuche, aus diesem Gefiihl abgeleitete Wahrheiten
iiber die Beziehung der Menschheit zum Universum zu kommu-
nizieren - dariiber, was der Mensch sei und wissen kénne, was das
Universum sei, und wie die richtige Beziehung zwischen beiden
aussehe. Oft hatten diese Ausdriicke die Form von Weltanschau-
ungen, Uberzeugungen iiber das Unendliche, Gétterglaube, Mo-
ralkodizes usw. Diese Ausdriicke seien jedoch keine Religion, und
sie sollten nicht so verstanden werden, dass sie irgendwelche ewi-
gen Wahrheiten iiber das Unendliche darstellen. Sie seien einfach
Ausdruck eines bestimmten Gefiihls eines bestimmten Menschen
zu einem bestimmten Zeitpunkt.

Mit anderen Worten: Die Ausdrucksformen des religiosen Ge-
fithls seien im Bereich der Kunst zuhause: der kreative Aus-
druck menschlicher Gefithle. Aus diesem Grund sollten diese
Ausdrucksformen in Schleiermachers Augen den Geboten folgen,
welche die Romantiker fiir alle Kunst aufgestellt haben. Wir ha-
ben zwei dieser Gebote bereits in seiner Theorie wirken sehen:
Dass Religion aus der Empféanglichkeit heraus entstehen und dass
sie ausdrucksvoll sein miisse. Dem dritten Gebot gab Schleier-
macher in seiner Argumentation jedoch noch mehr Raum: Dass
Religion sich entwickeln miisse. Schliellich entwickle sich das Un-
endliche als organische Einheit stdndig weiter, also miisse sich
auch das Verstandnis der eigenen Verortung darin weiterentwi-
ckeln.

Aus diesem Grund solle man auch aus dem Ausdruck seiner
religiosen Gefiihle keinen Fetisch machen. Andernfalls verschlie-
Be man sich der Moglichkeit, weitere religiose Erfahrungen zu
machen. Mehr noch: Andere Menschen sollten diese Auflerungen
nicht als verbindlich oder als ihnen auferlegte und zu befolgen-
de Pflichten ansehen, denn das wiirde ihr natiirliches Potenzial,
eigene religiose Erfahrungen zu machen, unterdriicken. Je mehr
man versuche, die Ausdrucksformen der Religion in einer kohé-
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renten Weltanschauung oder einem moralisches System zu sys-
tematisieren, desto weiter entferne man sich von echter Religion
und desto mehr bleibe einem nichts als "tote Buchstaben” und
"leere Mythologie”.

Hierbei handelt es sich um psychologische Griinde, warum
man keiner religiésen AuBerung Autoritét zusprechen solle. Dar-
iiber hinaus fiihrt Schleiermacher auch kosmologische Griinde
an, die aus der Astronomie seiner Zeit stammen: Da der Mensch
endlich sei, miisse jede Aussage oder jedes Regelsystem, das von
endlichen Menschen formuliert werde, ebenfalls endlich sein. Das
Universum sei jedoch unendlich, weshalb es durch endliche Ideen
nicht umfasst werden kénne. Aulerdem sei das Universum nicht
nur raumlich sondern auch in seiner Fahigkeit unendlich, sich
weiterzuentwickeln und neue Lebens- und Ausdrucksformen her-
vorzubringen. Daher kénne das, was fiir einen Zeitpunkt wahr
sein mag, unmoglich auch fiir andere Zeitpunkte gelten. Des-
halb handelt es sich bei fritheren religiosen Ausdrucksformen in
seinen Augen um nichts anderes als Blumen, die nach ihrer Be-
staubung abgestorben sind. Er schreibt tiber Religion: "Nie soll
sie ruhen...”H Laut dieser Sichtweise funktioniert Religion wie ein
Organismus innerhalb des grofleren Organismus des Universums
und muss sich daher weiterentwickeln, um zu tiberleben.

Die Kehrseite von Schleiermachers Behauptung, dass kein au-
Berer Ausdruck von Religion Autoritéit besitze, ist seine Forde-
rung, dass alle Religionen akzeptiert und toleriert werden miiss-
ten. Niemand konne den religiosen Ausdruck eines Anderen beur-
teilen, da niemand die Anschauung des Unendlichen eines Ande-
ren beurteilen konne. Man miisse alle religiosen Ausdrucksformen
als fiir ihren jeweiligen Ort und ihre jeweilige Zeit angemessen
akzeptieren.

Auch hier gibt Schleiermacher sowohl psychologische als auch
kosmologische Griinde fiir seine Forderung. Der psychologische
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Grund fiir die Tolerierung aller Religionen ist, dass man umso
mehr in der Lage sei, das Unendliche selbst zu erahnen, je mehr
man sich in jeden moglichen Ausdruck der Erfahrung des Unend-
lichen einfiihlen kénne. Wenn die eigenen Ansichten dariiber eng
seien, was an religiosem Ausdruck toleriert werden konne und
was nicht, wire der eigene Geist zu begrenzt, um die Handlun-
gen des Unendlichen auf sich wirken zu lassen. Was die kosmo-
logischen Griinde fiir Toleranz betrifft, so erklarte Schleierma-
cher, dass das Universum - da in seiner Macht unendlich - diese
Macht zeigen miisse, indem es jede mogliche Form von Verhal-
ten hervorbringe. Da es unendlich sei, gébe es Raum fiir all diese
Moglichkeiten nebeneinander zu existieren, ohne sich gegenseitig
einzuschranken. Jede verdiene ihre Zeit und ihren Raum.

Schleiermacher bemerkte schnell, dass diese Behauptungen
fiir das unbedarfte Ohr wie jede andere Ansicht tiber den Men-
schen und seinen Platz im Universum klingen koénnen, die sich
aus religioser Erfahrung ableitet. In diesem Fall wiirden seine
Behauptungen als Ausdruck von Gefiihlen und nicht als tatsa-
chengeméfle Beschreibungen betrachtet werden. Im Fall einer ge-
nerellen Ablehnung anderer religioser Weltanschauungen wiirde
dies bedeuten, dass seine Behauptungen keine Autoritéit besaflen.
Er versichert jedoch, dass dies nicht der Fall sei, da sich seine Be-
hauptungen aus der eigentlichen Struktur der Anschauung des
Unendlichen ableiteten und daher - wie Kants transzendentale
Kategorien - eine hohere Ebene der Wahrheit vermitteln wiir-
den. Schleiermacher vertieft diesen Punkt jedoch nicht weiter,
und wie wir sehen werden, sollte aus dieser Frage immer wie-
der dort ein Paradox entstehen, wo romantische Ansichten tiber
Religion auftauchen: Es wird behauptet, dass keine religiose An-
sicht tiber die Menschheit und das Universum Autoritdt besitze.
Die Begriindung fiir diese Behauptung hiangt jedoch davon ab,
dass man ihre Ansichten iiber das Verhéltnis des Menschen zum
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Universum als Ganzem als mafigebend akzeptiert.

RELIGIOSE BILDUNG

Schleiermachers Empfehlungen, wie Bildung auszusehen ha-
be, welche die Menschen dazu ermutige, direkte religiose Er-
fahrungen zu machen, sind von ahnlicher Ironie kennzeichnet.
Wie bereits erwahnt, wird laut ihm jede Intuition nicht nur
durch das auf den Geist wirkende auflere Objekt geformt, son-
dern auch durch die Empféinglichkeit des Geistes fiir diese Wir-
kung. In einem Zeitalter wie dem seinen, behauptet er, in dem die
wirtschaftliche Tatigkeit die Aufmerksamkeit aller Gesellschafts-
schichten in Anspruch nehme, sei das angeborene menschliche
Verlangen und die Empfanglichkeit fir den Kontakt mit dem
Unendlichen erstarrt. Der Einzelne konne jedoch Sinne und Sen-
sibilitat fir das Unendliche kultivieren und so sein inneres Po-
tenzial wiedererwecken, fiir das Gefiihl des heilenden Eins-Seins
empfinglich zu sein, das eine Intuition des Unendlichen vermit-
teln kann - wenn das Unendliche dazu bewegt wird. Tatséchlich
erklart Schleiermacher den Zweck seiner Vortrage folgenderma-
Ben: Seine Zuhorer zu dieser Kultivierung anzuregen, damit sie
vorbereitet sind, wenn das Unendliche zu handeln beschlief3t.

Hier steht er vor einem Dilemma, denn - genau genommen
- konne kein Mensch einem anderen Religion beibringen, und
niemand konne einem anderen genau sagen, wie er sich dem Un-
endlichen 6ffnen kénne. Da Religion eine Frage des Geschmacks
sei, miisse jeder Mensch auf seine eigene Weise einen Geschmack
fiir das Unendliche entwickeln. Deshalb gebe es keinen einzigen
Weg zum Unendlichen, und jeder Mensch miisse den Weg neh-
men, den er oder sie am attraktivsten findet.

Dennoch hoffte Schleiermacher, dass seine Botschaft bei ei-
nigen Menschen auf Resonanz stoflen wiirde. Diesen offeriert er
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eine religiose Bildung, die dem Aufbau der romantischen Bildung
entspricht: Sie verfiigt {iber eine beschreibende - mit inspirieren-
den Beschreibungen religioser Erfahrung - und eine performative
Seite: Um die Einfiihlung in das Unendliche zu ermdéglichen, gibt
er konkrete Empfehlungen zur Herbeifiihrung eines empfingli-
chen Geisteszustandes. Mit der Herbeifithrung dieses Geisteszu-
stands ist es jedoch nicht getan - und hier kommt die Ironie ins
Spiel. Trotz seiner festen Uberzeugung, dass religiose Ausdrii-
cke nicht beurteilt werden sollten und dass es fiir jede Art von
religiosem Ausdruck im Kosmos einen Platz gebe, glaubte Schlei-
ermacher, dass einige religiose Ausdriicke héher entwickelt seien
als andere. Diese hoher entwickelten Ausdrucksformen beruhten
auf den Erfahrungen von Menschen, welche darauf vorbereitet
waren, das Universum auf eine hoher entwickelte Art und Weise
zu sehen. Die von ihm vorgeschlagene Bildung verfolgte das Ziel,
seine Zuhorer in dieser Richtung vorzubereiten.

Laut seiner Analyse gibt es drei Moglichkeiten, das Unendli-
che intuitiv zu erfassen. Die am wenigsten entwickelte sei, es als
eine undifferenzierte Einheit zu sehen - eine einzige Masse von
chaotischen Ereignissen. In diesem Fall versuche man nicht, Ge-
setzméaBligkeiten im Unendlichen zu finden, und neige zur Hervor-
bringung animistischer Religionen, in denen Idole und Fetische
verehrt werden.

Eine fortgeschrittenere Art, das Unendliche intuitiv zu erfas-
sen, bestehe darin, es als eine Vielheit zu sehen - als System nach
Ordnungsgesetzen interagierender einzelner, getrennter Dinge,
die jedoch keine iibergeordnete Einheit bilden. In diesem Fall ver-
suche man, Gesetzméfigkeiten im Unendlichen zu finden, aber
man habe es noch nicht vermocht, ein tibergreifendes System fiir
diese Gesetze zu entdecken. Dies fiihre tendenziell zu polytheis-
tischen Religionen.

Die beste Art, das Unendliche intuitiv zu erfassen, bestehe
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darin, es als eine von einer iibergeordneten Einheit umgebenen
Vielheit zu sehen - z.B. wie die organische Einheit des roman-
tischen Universums. Diese Art der intuitiven Erfassung des Un-
endlichen entstehe aus der Suche nach den tibergeordneten Ge-
setzmafBigkeiten, welche alles Verhalten im Universum regeln.
Diese Ebene der Intuition konne monotheistische Religionen her-
vorbringen, obwohl Schleiermacher die Ansicht vertrat, dass eine
hoéhere Form dieser Intuition ganz auf einen personlichen Gott
verzichte und das Ganze des Unendlichen von einer Weltseele
beseelt sehe. Mit anderen Worten: Die am weitesten entwickelte
Religion sehe die Unendlichkeit als vollig immanent, ohne tran-
szendente Dimension auflerhalb der Unendlichkeit des Kosmos.
Dartiber hinaus suche die wahre Religion nicht nach personlicher
Unsterblichkeit aulerhalb des Universums, denn das wiirde dem
idealen religiosen Wunsch widersprechen: sich im Unendlichen
zu verlieren. Stattdessen solle die Unsterblichkeit im Augenblick
gesucht werden: "Mitten in der Endlichkeit Eins werden mit dem
Unendlichen und ewig sein_in einem Augenblick, das ist die Un-
sterblichkeit der Religion.”H

Auch iiber diese drei Kategorien sagt Schleiermacher, dass
sie eher beschreibend als blofl expressiv seien. Sie seien nicht das
Ergebnis eines religiosen Gefiihls. Stattdessen leiteten auch sie
sich aus der eigentlichen Struktur der Intuition des Unendlichen
ab. Und auch hier erklart er seinen Standpunkt nicht weiter. Er
erklart jedoch die Rangfolge der drei Kategorien - mit der bloen
Einheit als niedrigster und der Einheit, die die Vielheit umfasst,
als hochster - mit einem Uberblick dariiber, wie Religionen im
Laufe der Menschheitsgeschichte entstanden sind und sich wei-
terentwickelt haben. In seinen Worten, die an Schelling erinnern,
zeigt die Geschichte Religion ”als ein ins Unendliche fortgehendes
Werk des Geistes.”E Schleiermachers Bildung soll den Bogen die-
ses Fortschritts weiter spannen, indem sie den Geist dazu bringt,
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in der Vielféaltigkeit nach der Einheit zu suchen.

So wie die performative Seite der allgemeinen romantischen
Bildung zur Herbeifithrung einer Erfahrung der unendlichen or-
ganischen Einheit des Universums auf der Kultivierung der Emp-
findsamkeit in zweierlei Hinsicht beruhte - durch die Liebe und
durch die Wertschétzung des Schonen -, so beruhte die perfor-
mative Seite von Schleiermachers religioser Bildung auf der Kul-
tivierung der erotischen Liebe auf der einen Seite und der Wert-
schatzung der Schonheit des Unendlichen auf der anderen.

Die Liebe, sagt er, sei eine notwendige Vorbereitung fiir Re-
ligion, denn wenn man einen anderen Menschen gefunden habe,
der die ganze Welt widerzuspiegeln scheine, erkenne man, dass
es einem an Menschlichkeit fehle, wenn man nur kleinliche ego-
istische Ziele anstrebe. Die eigene Menschlichkeit sei nur dann
vollstandig, wenn man seinen Horizont erweitere und das Unend-
liche begehre. Dieses Verlangen sei es, das den Menschen dann
fiir den Genuss des Unendlichen 6ffne.

In der Tat war die Erfahrung der Liebe fiir Schleiermacher
nicht nur eine Vorbereitung auf Religion. Er sah sie vielmehr
als Bild - und mogliche direkte Manifestation - der religiosen
Erfahrung selbst.

”Jener erste geheimnisvolle Augenblick, der bei jeder sinn-
lichen Wahrnehmung vorkommt, ehe noch Anschauung
und Gefiihl sich trennen, wo der Sinn und sein Gegen-
stand gleichsam ineinander geflossen und Eins geworden
sind, ehe noch beide an ihren urspriinglichen Platz zu-
rickkehren — ich weifl wie unbeschreiblich er ist, und wie
schnell er voriiber geht, ich wollte aber Ihr konntet ihn
festhalten und auch in der hoheren und gottlichen religit-
sen Tatigkeit des Gemiits ihn wieder erkennen. Konnte
und diirfte ich ihn doch aussprechen, andeuten wenigs-
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tens, ohne ihn zu entheiligen! Fliichtig ist er und durch-
sichtig wie der erste Duft womit der Tau die erwachten
Blumen anhaucht, schamhaft und zart wie ein jungfrauli-
cher Kuf, heilig und fruchtbar wie eine briautliche Umar-
mung; ja nicht wie dies, sondern er st alles dieses selbst.
Schnell und zauberisch entwickelt sich eine Erscheinung
eine Begebenheit zu einem Bilde des Universums. So wie
sie sich formt die geliebte und immer gesuchte Gestalt,
flieht ihr meine Seele entgegen, ich umfange sie nicht wie
einen Schatten, sondern wie das heilige Wesen selbst. Ich
liege am Busen der unendlichen Welt: ich bin in diesem
Augenblick ihre Seele, denn ich fiihle alle ihre Krafte und
ihr unendliches Leben, wie mein eigenes, sie ist in diesem
Augenblicke mein Leib, denn ich durchdringe ihre Mus-
keln und ihre Glieder wie meine eigenen, und ihre inners-
ten Nerven bewegen sich nach meinem Sinn und meiner
Ahndung wie die meinigen. Die geringste Erschiitterung,
und es verweht die heilige Umarmung, und nun erst steht
die Anschauung vor mir als eine abgesonderte Gestalt,
ich messe sie, und sie spiegelt sich in der offenen Seele
wie das Bild der sich entwindenden Geliebten in dem auf-
geschlagenen Auge des Jiinglings, und nun erst arbeitet
sich das Gefiihl aus dem Innern empor, und verbreitet
sich wie die Rote der Scham und der Lust auf seiner
Wange. Dieser Moment ist die hochste Bliite der Religi-
on. Kénnt ich ihn Euch schaffen, so wére ich ein Gott —
das heilige Schicksal verzeihe mir nur, daf§ ich mehr als
Eleusische Mysterien habe aufdecken miissen.”B

Was die Bildung betrifft, um die Schonheit des Unendlichen
schétzen zu lernen, empfiehlt Schleiermacher Meditationen, die
den Geist fiir das Unendliche sowohl nach auflen als auch nach
innen 6ffnen. Obwohl er die Verbindung selbst nicht herstellt,
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fallen die von ihm empfohlenen Meditationen in zwei Gruppen,
welche den ersten beiden Typen der personlichen Orientierung
zu entsprechen scheinen - nach innen und nach aufien - und, von
dort ausgehend, innerhalb beider Orientierungen den dritten Ty-
pus der Orientierung starken: denjenigen, der sich zwischen den
beiden hin und her bewegt und keine Ruhe findet, bis sie zur Ein-
heit zusammengebracht werden. Einige der Meditationen sind
recht umfangreich, aber zwei kurze Versionen kénnen eine Vor-
stellung von den langeren vermitteln. Zunéachst eine Meditation,
die im Inneren beginnt und darauf abzielt, alles Gefiihl des eige-
nen Selbst aufzulésen und nur das Unendliche zu hinterlassen:

"Schaut Euch selbst an mit unverwandter Anstrengung,
sondert alles ab, was nicht Euer Ich ist, fahrt so immer
fort mit immer geschérfterem Sinn, und je mehr Ihr Euch
selbst verschwindet, desto klarer wird das Universum vor
Euch dastehen, desto herrlicher werdet Ihr belohnt wer-
den fiir den Schreck der Selbstvernichtung durch das Ge-
fithl des Unendlichen in Euchl

Als Zweites eine Meditation, bei der man mit der Auflenwelt
beginnt und durch eine Hin- und Herbewegung feststellt, dass
alles AuBere auch auch im Inneren vorhanden ist:

"Schaut auler Fuch auf irgend einen Teil, auf irgend ein
Element der Welt und fafit es auf in seinem ganzen We-
sen, aber sucht auch alles zusammen was es ist, nicht
nur in sich, sondern in FEuch, in diesem und jenem und
iiberall, wiederholt Euren Weg vom Umkreise zum Mit-
telpunkte immer ofter und in weitern Entfernungen: das
Endliche werdet Ihr bald verlieren und das Universum
gefunden haben .

Als Hilfe fiir diese zweite Art der Meditation empfiehlt Schlei-
ermacher ein Studium der unendlichen Vielfalt der Weltreligio-
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nen. Auffallend an den von ihm genannten Religionen ist, dass
- obwohl Herder und andere Fragmente indischer religioser Tex-
te in deutscher Ubersetzung zuginglich gemacht hatten und der
[slam in Europa schon lange bekannt war - Schleiermachers Lis-
te nur fiinf Religionen umfasst: Die agyptische, die griechische
und die romischen Religionen, sowie das Christentum und das
Judentum.

Sein Hauptpunkt wiirde jedoch fiir das Studium jeder Reli-
gion gelten: Man miisse darauf achten, dass man sich allen Re-
ligionen mit der richtigen Methode nahere. Anstatt Religionen
als richtig oder falsch, hoch- oder unterentwickelt, edel oder gro-
tesk zu beurteilen, solle man nach der Art und Weise suchen, in
der jeder religiose Ausdruck aus einer Intuition des Unendlichen
komme, und sehen, wie jede ihren Platz innerhalb der grenzenlo-
sen Schaffenskraft des Unendlichen habe. Dieses Herangehen an
Religion dhnelt - wie wir festgestellt haben - der Empfehlung,
welche die Romantiker fiir den Zugang zu einem Roman geben
wiirden. Wenn man versuche, sich in die Perspektive der anderen
hineinzuversetzen und sich sogar in das einzufiithlen, was einem
am fremdesten erscheine, sehe man sich selbst in ihnen und sie
in sich selbst. Das helfe, die Grenzen zwischen dem Inneren und
dem AuBeren zu iiberwinden, und ermégliche es dem Geist, fiir
eine Intuition des Unendlichen empfénglich zu werden.

"Von diesen Wanderungen durch das ganze Gebiet der
Menschheit kehrt dann die Religion mit geschérfterem
Sinn und gebildeterem Urteil in das eigne Ich zuriick,
und sie findet zuletzt alles, was sonst aus den entlegens-
ten Gegenden zusammengesucht wurde, bei sich selbst...
alle die unzéhligen Mischungen verschiedener Anlagen,
die Thr in den Charakteren anderer angeschaut habt, er-
scheinen Euch nur als festgehaltene Momente Eures ei-
genen Lebens. Es gab Augenblicke wo Ihr so dachtet, so
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fithltet, so handeltet, wo IThr wirklich dieser und jener
Mensch waret, trotz aller Unterschiede des Geschlechts,
der Kultur und der &ufleren Umgebungen. Thr seid alle
diese verschiedenen Gestalten in Eurer eignen Ordnung
wirklich hindurchgegangen; Ihr selbst seid ein Kompen-
dium der Menschheit, Eure Personlichkeit umfafit in ei-
nem gewissen Sinn die ganze menschliche Natur... Bei
wem sich die Religion so wiederum nach innen zurtick-
gearbeitet und auch dort das Unendliche gefunden hat,
in dem ist sie von dieser Seite vollendet.”

Natiirlich zielt die von Schleiermacher empfohlene Bildung dar-
auf ab, Religion in mehr als nur dieser Hinsicht zu vervollstén-
digen. Wenn man das Unendliche im Inneren und Aufleren ent-
deckt habe, solle der Ausdruck des daraus resultierenden Ge-
fithls idealerweise zur weiteren Entwicklung der Religion beitra-
gen. Auf diese Weise werde die eigene Beziehung zur Religion
vollig organisch und entspreche dem allgemeinen Programm der
Romantik: zu wachsen, indem man sich den Einfliissen des Un-
endlichen 6ffne, und dem Universum zu helfen, in Richtung Voll-
kommenheit zu wachsen, indem man kreativ auf diese Einfliisse
reagiere.

Ein paar weitere Zitate aus Schleiermachers Reden sollen hel-
fen, sein Bild von Religion abzurunden und dessen Parallelen
zum romantischen Denken im Allgemeinen aufzuzeigen.

Uber das Wunder des Alltiglichen:

"Wunder ist nur der religiose Name fiir Begebenheit, je-
de, auch die allernatiirlichste und gewohnlichste, sobald
sie sich dazu eignet, dafi die religiése Ansicht von ihr die
herrschende sein kann, ist ein Wunder. Mir ist alles Wun-
der... Je religioser Ihr waret, desto mehr Wunder wiirdet
Ihr tberall sehen.”
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Uber Toleranz:

"Wenn Thr einen tiiberredet habt mit Euch das Bild des
Wagens in die blaue Folie der Welten hineinzuzeichnen,
bleibt es ihm nicht demohngeachtet frei die nachstgele-
genen Welten in ganz andere Umrisse zusammenzufassen
als die Eurigen sind? Dieses unendliche Chaos, wo frei-
lich jeder Punkt eine Welt vorstellt, ist eben als solches
in der Tat das schicklichste und hochste Sinnbild der
Religion... Jeder mag seine eigne Anordnung haben und
seine eigene Rubriken, das Einzelne kann dadurch weder
gewinnen noch verlieren...”

Uber die Gefahr, religiésen Texten Autoritit zu verleihen:

”Jede heilige Schrift ist an sich ein herrliches Erzeug-
nif}, ein redendes Denkmal aus der heroischen Zeit der
Religion; aber durch knechtische Verehrung wird sie nur
ein Mausoelum, ein Denkmal, dafl ein grofler Geist da
war, der nicht mehr da ist; denn wenn er noch lebte und
wirkte, so wiirde er mehr mit Liebe und mit dem Gefiihl
der Gleichheit auf sein fritheres Werk sehen, welches doch
immer nur ein schwacher Abdruck von ihm sein kann?”

Uber die Unzuldssigkeit, religiose Pflichten oder Verhaltens-
regeln festzulegen:

"Auch das darf also die Religion nicht wagen, sie darf
das Universum nicht brauchen um Pflichten abzuleiten,
sie darf keinen Kodex von Gesetzen enthalten.”

Und tber die Notwendigkeit, dass sich Religionen weiterent-
wickeln:

”...und wenn wir erkundet haben was denn dasjenige ist,
was im Gange der Menschheit tiberall aufrecht erhalten
und gefordert wird, und das was unvermeidlich frither
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oder spater besiegt und zerstort werden mufl, wenn es
sich nicht umgestalten und verwandeln lafit, und wir
dann von diesem Gesetz auf unser eignes Handeln in der
Welt hinschen..”1

SCHLEIERMACHER REZEPTION

Schleiermachers Reden erwiesen sich als sehr umstritten, und
als er alter wurde, liberarbeitete er sie 1806 und 1821, um einige
ihrer unorthodoxeren Positionen abzumildern.

Aber unter seinen frithromantischen Freunden fand die erste
Ausgabe der Reden ein eifriges und aufgeschlossenes Publikum.
Schlegel haderte mit einigen von Schleiermachers Aussagen, aber
zum grofiten Teil akzeptierten die Romantiker seine Ideen von
ganzem Herzen. Und sie taten mehr, als sie nur zu akzeptieren.
Sie reagierten kreativ auf sie, indem sie begannen, sich selbst
mit dem Thema Religion auseinanderzusetzen. In mancher Hin-
sicht griffen sie seine Gedanken einfach auf, wie zum Beispiel, als
Schlegel schrieb, dass ”Jede Beziehung des Menschen aufs Un-
endliche ist Religion, namlich des Menschen in der ganzen Ffille
seiner Menschheit.”™ Schlegel stimmte ihm auch darin zu, dass
die Erfahrung des Unendlichen jedem Gotteskonzept vorausgehe
und dass ein solches Konzept eher die Gefiihle eines Menschen
ausdriicke, als dass es ein tatsachliches Wesen reprasentiere. In
Schlegels Terminologie war es ein Produkt der Vorstellung: "Der
Verstand, sagt der Verfasser der Reden iiber die Religion, weif3
nur vom Universum; die Fantasie herrsche, so habt ihr einen
Gott. Ganz recht, die Fantasie ist das Organ des Menschen fiir
die Gottheit”8 Und: "Ein bestimmtes Verhiltnis zur Gottheit
mufl dem Mystiker so unertréglich sein, wie eine bestimmte An-
sicht, ein Begriff derselben "I

Die Frithromantiker fithrten Schleiermachers Ideen allerdings
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auch weiter. Holderlin und Schlegel zum Beispiel, die unabhéngig
voneinander schrieben, zogen &hnliche Schlussfolgerungen aus
Schleiermachers Standpunkt, dass religiose Texte vor allem we-
gen ihrer Ausdruckskraft gelesen werden sollten. Da das Gefiihl
fir das Unendliche unmittelbar und direkt sei und da endliche
Worte dieser Unmittelbarkeit im Wege stiinden, so argumentier-
ten sie, sei ein adadquater sprachlicher Ausdruck dieses Gefiihls
unmoglich. Dennoch empfinde man ein Bediirfnis es auszudrii-
cken. Die Losung fiir dieses Dilemma sei die Erkenntnis, dass die
einzigen angemessenen sprachlichen Ausdrucksformen fiir Religi-
on die des Mythos und der Allegorie seien, da diese literarischen
Formen Geschichten erzahlten, die explizit auf Bedeutungen jen-
seits ihrer selbst verwiesen. Mythos und Allegorie vereinten das
Historische - konkrete Handlungen und Beschreibungen - mit
dem Intellektuellen - der Bedeutung hinter diesen Beschreibun-
gen. Da sie unverhohlen suggestiv seien, stelle ihre Sprache die
beste Moglichkeit fiir Worte dar, iiber sich selbst hinaus zu wei-
sen. Das bedeutete, in Holderlins Worten, dass "alle Religion in
ihrem Wesen poetisch ist.”

Hier verschob Hoélderlin Schleiermachers Bedeutung von "Re-
ligion” von Gefiihl des Unendlichen zu Ausdruck dieses Gefiihls.
Schlegel, in seinen Ideen, verschob die Bedeutung des Wortes in
gleicher Weise. Diese Verschiebung sollte spéater wichtige Konse-
quenzen fiir das akademische Studium von Religion haben. Wie
wir sehen werden, konzentrierten sich die humanistische Psycho-
logie und die vergleichende Religionswissenschaft in ihrem Studi-
um von Religion als psychologisches und historisches Phanomen
auf diese beiden Pole.

Auch auf diesem Gebiet waren die Frithromantiker fithrend,
vor allem in den Programmen Schellings und Schlegels zur Frage,
wie das Studium von Religion in der Bildung den Fortschritt der
Freiheit fordern konne.
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Die beschreibende und praskriptive Seite dieser Bildung fand
sich in ihrem Programm dariiber, wie sie und zukiinftige Gene-
rationen das akademische Studium von Religion angehen sollten.
Schelling forderte in seiner Methode des academischen Studium,
dass Theologen die Geschichte der Religion nicht aus der Per-
spektive ihres Glaubenssystems betrachten sollten, sondern aus
einer "supra-konfessionellen” Perspektive. Das "supra-" bedeu-
tet hier nattrlich "iiber”. Schelling war der Ansicht, dass seine
Theorie der von der Weltseele vorangetriebenen Entwicklung des
Universums einen Blick von oben bot, von dem aus alle religio-
sen Aktivitdten verstanden werden sollten. Was auch immer in
einem bestimmten Glaubenssystem an Wahrheiten enthalten sei,
sollte einfach als Produkt der historischen Umstande dieses Sys-
tems betrachtet werden. Der Historismus solle das letzte Wort
iiber den Wert dieser Wahrheiten behalten und dartiber, wie weit
ihre Giltigkeit reiche.

Schlegel hatte in seinem Artikel "Uber die Philosophie” (1799)
bereits die Grundannahmen skizziert, auf denen ein solches Stu-
dium beruhen sollte. In Anlehnung an Kants Die Religion inner-
halb der Grenzen der blofien Vernunft forderte er ein Studium
der "Religion innerhalb der Grenzen der Kunst”. Damit meinte
er, dass das Studium der Religion darauf achten sollte, wie das
Endliche und das Unendliche in mythischen, symbolischen For-
men kombiniert wurden, "durch dasselbe, wodurch tiberall der
Schein des Endlichen mit der Wahrheit des Ewigen in Beziehung
gesetzt und eben dadurch in sie aufgelost wird: durch Allegorie,
durch Symbole.” Ob diese endlichen Symbole urspriinglich das
Unendliche symbolisieren sollten, war keine Frage, die Schlegel
zu stellen gedachte. In der Religion gehe es um die Beziehung
zum Unendlichen, Ende der Diskussion! Was die Grundannah-
men dieser Beschéftigung mit Religion betrifft: "Aber die Un-
endlichkeit des menschlichen Geistes, die Géttlichkeit aller na-
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tirlichen Dinge, und die Menschlichkeit der Gétter, wiirde das
ewige grofle Thema aller dieser Variazionen bleiben.”@ Mit ande-
ren Worten: Was auch immer eine bestimmte Religion zu diesen
Themen sagen mége, Schlegels Annahmen iiber die Menschheit,
die Natur und die Gotter waren als hohere Wahrheiten zu be-
handeln, aus deren Perspektive diese Religion beurteilt werden
sollte.

In seinen Gesprich tber die Poesie (1800) gab Schlegel den
etwas postmodernen Kommentar ab, dass es sich bei diesen An-
nahmen ebenso um Mythen handle wie bei den Mythen, iiber die
sie Urteile fallen. Dann fiigte er jedoch hinzu, dass der Mythos
des Historikers einem pragmatischen Zweck diene: Er fordere
die Entwicklung der menschlichen Freiheit, indem er einen Ver-
standnisrahmen dafiir biete, wie Sinn und Zweck der Geschichte
in Richtung dieser Freiheit ziele. Hier wurde die beschreibende
Kraft dieses Studiums ebenso préaskriptiv wie in Schleiermachers
Reden: Das Studium der Religionsgeschichte zeige nicht nur, dass
sich Religionen im Laufe der Zeit verandern, sondern auch, dass
sie sich verdandern sollten - oder verdndert werden sollten. Schlei-
ermachers Programm forderte die Befreiung der Religion. "Laf}t
die Religion frei”, sagte er in einer seiner Ideen, "und es wird
eine neue Menschheit beginnen.”& Und weiter: "...1afit uns alle
Religionen aus ihren Grabern wecken, und die unsterblichen neu
beleben und bilden durch die Allmacht der Kunst und Wissen-
schaft.”

Eine Orientierungshilfe suchend, wie Religion mit Hilfe von
Kunst und Wissenschaft befreit werden kénne, blickte Schlegel
nach Indien, denn das wenige, was er tliber die indische Religi-
on wusste, iiberzeugte ihn davon, dass Indien die romantischen
Ideale verkorpere. "Im Orient” - sagte er und meinte, wie er
spater_sagte Indien - "miissen wir das hochste Romantische su-
chen.”
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Was er in diesem Fall unter Romantik verstand, erklarte er
weiter in Reise nach Frankreich (1803): ”[D]ie geistige Selbstver-
leugnung des Christen und der wildeste, iberschwéngliche Ma-
terialismus in der Religion der Griechen fanden beide ihr hohe-
res Urbild im gemeinsamen Vaterland, in Indien.” Die "erhabene
Sinnesart”, in der diese Extreme als das "Gottliche “ohn Unter-
schied in ihrer Unendlichkeit” zusammengefiihrt werden, liefer-
te die Grundlagen einer "wahrhaft universellen Bildung.®? Aus
diesem Grund, so deutete Schlegel an, sei er nach Frankreich
gegangen, um in Paris Sanskrit zu studieren.

Nun, wie wir bereits von Lucinde erfahren haben, war Schle-
gel offensichtlich nicht daran interessiert, was Sanskrit-Texte tiber
spirituelle Selbstverleugnung lehrten. Sein Fokus lag eher auf der
iiberschwénglichen Seite Indiens. Dies, so glaubte er, wiirde die
performative Seite seiner Bildung rechtfertigen: die Behauptung,
dass erotische Liebe eine echte und direkte Erfahrung des Unend-
lichen biete und daher als heilige Quelle religiser Erneuerung in
jedem Menschen betrachtet werden sollte. Hier nahm Schlegel
ein Thema auf, das Schleiermacher in seinen Reden als "Eleusi-
sches Mysterium” angedeutet hatte, und sprach es offen aus:

"Es ist die alteste kindlichste einfachste Religion, zu der
ich zurtickgekehrt bin. Ich verehre als vorziiglichstes Sinn-
bild der Gottheit das Feuer; und wo gibts ein schoneres,
als das was die Natur tief in die weiche Brust der Frauen
verschlo3? — Weihe du mich zum Priester, nicht um es
mufig zu beschauen, sondern um es zu befreien, zu we-
cken, und zu reinigen: wo es rein ist, erhélt es sich selber,
ohne Wache und ohne Vestalinnen.”

Spater sagt Julian zu Lucinde:

”Alles, was wir sonst liebten, lieben wir nun noch war-
mer. Der Sinn fiir die Welt ist uns erst recht aufgegangen.
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Du hast durch mich die Unendlichkeit des menschlichen

Geistes kennen gelernt, und ich habe durch dich die Ehe

und das Leben begriffen, und die Herrlichkeit aller Din-

ge. Alles ist beseelt fiir mich, spricht zu mir und alles ist

heilig.”

Nach dem Erscheinen von Lucinde entriistete sich die Offent-
lichkeit, dass der Text unmoralisch sei. Schleiermacher verteidig-
te ihn im Jahr 1800 und schrieb einen ganzen Roman in Form
von fiktiven Briefen, Vertraute Briefe tber Friedrich Schlegels
‘Lucinde‘, um die Kritik zu widerlegen und stattdessen zu er-
klaren, dass das Buch tatsachlich ein heiliger Text sei, der die
Prinzipien der wahren Religion verkorpere und zeige, dass der
Geschmack und die Sensibilitat fiir das Unendliche durch eroti-
sche Liebe entwickelt werden koénne. Wie Ernestine - Schleier-
machers weibliches Alter Ego in dem Buch - bemerkt, sei eine
korperliche Umarmung eigentlich eine Erfahrung der Umarmung
Gottes:

"Der Gott muss in den Liebenden seyn, ihre Umarmung
ist eigentlich seine UmschlieBung, die sie in demselben
Augenblicke gemeinschaftlich fithlen und hernach auch
wollen.”

Wenn die Romantiker also Liebe als heilig oder als Akt der
Anbetung bezeichneten, handelte es sich nicht um blofie Uber-
treibung. Sie wollten ernst genommen werden: Dass die erotische
Liebe ein Tor zum Unendlichen und eine Quelle der Erneuerung
echter Religion und Moral in einer Welt sei, in welcher religitse
Lehren und Institutionen die Religion zu Grabe getragen hatten.
Sie wiirden also ihre moralische Pflicht nicht vernachléssigen,
wenn sie auf wahrer Liebe basierende Beziehungen eingingen -
auch wenn diese ehebrecherisch waren. Stattdessen wiirden sie
einer hoheren moralischen Pflicht folgen, die das Endliche und
Getrennte in das unendliche Eins-Sein zurtickfiihre.
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ROMANTISCHE RELIGION IDENTIFIZIEREN

Da die folgenden Kapitel die Wege zu beschreiben versuchen,
auf denen die romantischen Ansichten iiber Religion bis ins 20.
und 21. Jahrhundert gelangt sind, soll hier aus praktischen Griin-
den eine kurze Checkliste folgen, welche Identifizierungsmerkma-
le fiir romantische Religion gibt. Dies wird uns helfen, romanti-
sche religiose Ideen auf ihrem Weg in unsere Zeit als solche zu
erkennen, ihre Veranderung auf dieser Reise einschétzen zu kon-
nen und sie bei ihrem Wiederauftauchen in der buddhistischen
Romantik zu identifizieren.

Diese Liste enthélt zwanzig Hauptpunkte, welche romanti-
sche Religion charakterisieren. Im spateren Kapiteln wird haufig
auf diese Punkte Bezug genommen. Es lohnt sich also, sie im
Hinterkopf zu haben.

Der erste Punkt betrifft die Fragestellung, mit welcher sich
aus Sicht der Romantiker alle Religion befasst.

1) Gegenstand der Religion ist die Beziehung der Mensch-
heit zum Universum.

Die néachsten beiden Punkte geben die grundlegende ro-
mantische Antwort auf diese Fragestellung.

2) Das Universum ist eine unendliche organische Fin-
heit. Das bedeutet unter anderem, dass das Kausalprin-
zip im Universum (a) auf Gegenseitigkeit beruht und
nicht mechanistisch oder deterministisch ist und (b) te-
leologisch - es hat ein Ziel - und nicht blind ist. Der
Mensch ist jedoch weder in der Lage zu wissen noch zu
verstehen, worin dieses Ziel besteht. Die Behauptung,
dass das Universum eine unendliche organische Einheit
sei, bedeutet auch, dass es keine die organischen Prozesse
des Universums tibersteigende Dimension gibt.
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3) Jeder Mensch ist sowohl ein individueller Organis-
mus als auch ein Teil der grofferen unendlichen organi-
schen Finheit des Universums. Als Organismus hat man
sowohl korperliche als auch geistige Triebe, denen man
vertrauen und die man befriedigen sollte. Als Teil der
organischen Einheit des Universums besitzt man keine
Entscheidungsfreiheit sondern lediglich die Freiheit, die
eigene Natur als Teil des Kosmos auszudriicken. Um die
eigene Natur auszudriicken und sich zu verwirklichen,
hat man daher die Pflicht darauf zu vertrauen, dass die
eigenen inneren Antriebe gut sind und dass auch das
Gesamtziel des Universums gut ist, selbst wenn dieses
jenseits menschlicher Erkenntnis liegt. Man hat aufler-
dem die Pflicht, auf die Erreichung dieses Ziels - so weit
man es verstehen kann - hinzuarbeiten.

Auf diesen ersten drei Punkten basieren alle weiteren
Punkte.

Die néachsten sechs Punkte legen den Fokus auf die religitse
Erfahrung und das psychische Leiden, welches sie heilt.

4) Der Mensch leidet, wenn sein Gefihl fir die innere
und duflere Einheit verloren geht - wenn er sich in sich
selbst gespalten und vom Universum getrennt fiihlt.

5) Trotz ihrer zahlreichen Ausdrucksformen ist die reli-
giose Erfahrung fir alle gleich: eine intuitive Erfahrung
des Unendlichen, welche ein Gefiihl von Einheit mit dem
Universum und ein Gefiihl der inneren Einheit erzeugt.

6) Dieses Gefiihl von Finheit ist heilsam, aber véllig im-
manent. Mit anderen Worten: (a) es geht voriber und
(b) es vermittelt keine direkte Erfahrung einer Raum und
Zeit tibersteigenden, nicht-bedingten Dimension. Hierfiir
gibt es zwei Griinde. Erstens bietet die menschliche Wahr-
nehmung als bedingter, organischer Prozess keinen Zu-
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gang zu etwas Nicht-Bedingtem. Zweitens gibt es, wie
bereits erwahnt, keine die unendliche organische Einheit
des Universums tibersteigende Dimension.

7) Keine durch religiose Erfahrung mogliche Freiheit -
der grof$ten Freiheit, die in einem organischen Univer-
sum maglich ist - kann daher die Gesetze der organischen
Kausalitdt tibersteigen. Sie ist bedingt und begrenzt durch
Krifte innerhalb und auflerhalb des Individuums.

8) Da die religiose Erfahrung nur ein voribergehendes
Gefiihl der Einheit vermitteln kann, besteht das religio-
se Leben darin, wiederholte religidse Erfahrungen in der
Hoffnung zu machen, ein besseres Gefihl fir diese Ein-
heit zu erlangen, kann sie aber nie ganz erreichen.

9) Obwohl die religiése Erfahrung nicht transzendent ist,
bringt sie die Fahigkeit mit sich, die alltdglichen Ereig-
nisse der immanenten Welt als erhaben und wundersam
zu sehen. Tatsdchlich ist diese Fahigkeit ein Zeichen fiir
die Echtheit der eigenen Empfindung der FEinheit mit
dem Unendlichen. Dieser Punkt weist Parallelen zu No-
valis” Definition von Authentizitdt und Romantisierung
der Welt auf.

Die nachsten vier Punkte betreffen die Kultivierung der religio-
sen Erfahrung.

10) Menschen haben ein angeborenes Verlangen nach und
die Befahigung zur religiosen Erfahrung - im Grunde ge-
nommen ist die religiose Erfahrung ein véllig natirlicher
Vorgang - der aber durch Zeitgeist oder die lokale Kul-
tur unterdrickt werden kann. Aber auch dann kann man
durch die Kultivierung einer offenen Empfdanglichkeit fiir
das Unendliche eine religidse Erfahrung herbeifihren. Da
Religion eine Geschmacksfrage ist, gibt es nicht den ei-
nen Weg, diese Empfanglichkeit zu entwickeln. Ein Leh-
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rer kann lediglich seine eigene Meinung in der Hoffnung
anbieten, dass diese in anderen einen Widerhall findet.
11) Eine der vielen Maoglichkeiten, Empfanglichkeit fir
das Unendliche zu kultivieren, ist die erotische Liebe.
12) Eine andere Moglichkeit, Empfanglichkeit fir das
Unendliche zu kultivieren, besteht in der Entwicklung von
Toleranz gegeniiber allen religisen Ausdrucksformen, in-
dem man sie als endliche Ausdrucksformen des Gefiihls
fuir das Unendliche betrachtet, ohne einer von ihnen Au-
toritat zu wverleihen. Dieser Punkt weist Parallelen zu
Schlegels Anleitung auf, wie man sich in die Verfasser
literarischer Werke einfiithlen kénne, und hat zwei Impli-
kationen. Erstens macht sie das Studium religioser Tex-
te zu einem Zweig der Literaturwissenschaft. Zweitens
enthéalt Einfiihlung und Toleranz hier ein ironisches Ele-
ment: Man sympathisiert mit dem Ursprung der Gefiihle,
die man in dem Ausdruck zu erkennen vermag, hélt aber
Distanz zum Ausdruck selbst.
13) Gesteht man ihnen zu viel Autoritit zu, dann wirken
selbst die bedeutendsten religiosen Texte zum Schaden fiir
echte Religion.

Die letzten sieben Punkte drehen sich um die Ergebnisse re-
ligioser Erfahrung.

14) Da der Verstand ein organischer Teil des schopfe-
risch expressiven Unendlichen ist, ist auch er schopfe-
risch expressiv, so dass seine natirliche Reaktion auf
eine Empfindung des Unendlichen darin besteht, es aus-
driicken zu wollen.

15) Infolge der Endlichkeit des menschlichen Geistes ist
jeder Versuch, die Erfahrung des Unendlichen zu be-
schreiben, durch die eigene endliche Denkweise, durch
das eigene Temperament und die eigene Kultur begrenzt.
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Daher beschreiben religiose Aussagen und Texte nicht
die Realitat, sondern sind einfach Ausdruck der Wirkung
dieser Realitdt auf die individuelle Personlichkeit eines
Menschen. Als Ausdruck von Gefiihlen miissen religié-
se Aussagen nicht klar oder konsistent sein. Sie sollten
als Poesie und Mythen gelesen werden, die auf das nicht
ausdriickbare Unendliche verweisen und in erster Linie
die Gefiihle ansprechen.

16) Da religiose Lehren nur die Gefiihle eines Indivi-
duums ausdriicken, besitzen sie keine Autoritdt tiber den
Gefiihlsausdruck einer anderen Person. Die Wahrheit der
Erfahrung eines jeden Einzelnen liegt in der rein subjekti-
ven Unmittelbarkeit dieser Erfahrung und iibertragt sich
nicht auf irgendeinen Ausdruck dieser Erfahrung.

17) Obwohl ein religioses Gefiihl den Wunsch wecken
kann, Verhaltensregeln zu formulieren, besitzen diese Re-
geln keine Autoritit und sind eigentlich unndtig. Wenn
man die ganze Menschheit als heilig und eins sieht - und
sich selbst als einen organischen Teil dieser heiligen Fin-
heit -, braucht man keine Regeln, die den Umgang mat
dem Rest der Gesellschaft steuern. Das eigene Verhal-
ten gegeniiber den anderen wird auf natiurliche Art und
Weise liebevoll und mitfihlend.

18) Mehr noch: Eine echte Wertschétzung fir die un-
endliche organische Einheit des Universums fiihrt zu der
Einsicht, wie diese Finheit alle Ideen von richtig und
falsch transzendiert. Die Unendlichkeit des Universums
bietet mehr als genug Platz, um sowohl richtiges als auch
falsches Verhalten zu umarmen und zu umfassen, und
mehr als genug Kraft, um alle Wunden zu heilen. Daher
haben die Pflichten, die durch Vorstellungen von rich-
tigem und falschem Verhalten impliziert werden, keinen
legitimen Platz im religiosen Leben.
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19) Alle religiosen Ausdrucksformen haben ihre Berechti-
gung, wenn auch einige weiter entwickelt sind als andere.
Daher muss die Beschdftigung mit Religion in einem his-
toristischen Rahmen geschehen, um zu verstehen, wo ei-
ne bestimmte Lehre in der organischen Entwicklung der
Menschheit und des Universums als Ganzes einzuord-
nen ist. Unabhangig davon, was eine bestimmte Religion
iiber ihre Lehren sagt, sind diese Lehren danach zu be-
urteilen, wie diese Religion in der allgemeinen Evolution
der menschlichen geistigen Aktivitit einzuordnen ist.
20) Religioser Wandel ist nicht nur eine Tatsache. Er
ist auch eine Pflicht. Religionen sind - wie alles andere
im Universum - organisch, weshalb die Menschen ihre
religiosen Traditionen weiter verandern miissen, um sie
lebendig zu halten. Dieser Drang und die Pflicht, sich
zu verandern - zu werden - sollte gefeiert und gepriesen
werden.

Wir haben also zwanzig Punkte, auf die wir bei der Identifizie-
rung des romantischen Einflusses auf den modernen westlichen
Buddhismus zuriickgreifen kénnen. Schlegels Konzept der Ironie
erscheint in der Liste als eine mogliche Interpretation der Punk-
te 15-17, aber es gibt eine groflere, unbeabsichtigte Ironie, die
der Liste als Ganzem zugrunde liegt, auf die wir bereits ange-
spielt haben. Obwohl die Punkte 16-18 darauf bestehen, dass die
religivsen Uberzeugungen eines Menschen iiber die menschliche
Identitédt und die Pflichten im Universum keine Autoritdt iiber
die Uberzeugungen anderer haben, leiten alle zwanzig Punkte ih-
re Autoritdt von dem in den ersten drei Punkten ausgedriickten
Glaubenssystem ab. Mit anderen Worten: Es steht Thnen frei, zu
glauben oder nicht zu glauben, was Sie wollen, aber nicht frei,
die ersten drei Punkte nicht zu glauben.

Eine grundlegender Widerspruch besteht auch darin, dass



262 KAPITEL FUNF

die Punkte 17 und 18 konkrete, aus Fragen wie "richtig” oder
"falsch” folgende Pflichten im religiosen Leben ausschlieffen, wah-
rend die Punkte 3 und 20 auf der Pflicht bestehen, den eigenen
inneren Antrieben zu vertrauen und die organische Entwicklung
des Universums als Ganzes zu fordern. Diese Ungereimtheit wird
noch verscharft durch die widerspriichlichen Vorstellungen ein-
zelner Romantiker dariiber, was Pflicht fiir einen menschlichen
Organismus bedeutet, der Teil der unendlichen organischen Ein-
heit des Kosmos ist.

Diese widerspriichlichen Ideen haben ihren Ursprung in der
unterschiedlichen Art und Weise, wie die Romantiker Freiheit
und inneres Eins-Sein fiir einen solchen Menschen definierten.
Wie wir im vorangegangenen Kapitel gesehen haben, behaup-
teten Schlegel und Holderlin, dass Freiheit bedeute, sich selbst
von Moment zu Moment widersprechen zu kénnen. Fiir Holder-
lin bedeutete inneres Eins-Sein, diejenige Philosophie anzuneh-
men, welche sich in einem bestimmten Moment gut mit den eige-
nen emotionalen Bediirfnissen vereinbaren lasst, um so zu einem
Gefiihl des inneren Friedens zu gelangen. Fiir Schlegel bedeute-
te inneres Eins-Sein, diejenige Philosophie anzunehmen, die die
grofite Freiheit im Ausdruck der eigenen schopferischen Kréfte
erlaubt - wiederum in jedem Moment. Fiir beide bestand also die
Pflicht darin, den Bediirfnissen der sich in den eigenen Gefiihlen
ausdriickenden inneren Natur zu folgen, um inneres Eins-Sein zu
erfahren.

Fiir Schelling handelte es sich jedoch bei der Idee von Frei-
heit iiberhaupt um einen schédlichen Mythos. Der Glaube an
die individuelle Entscheidungsfreiheit, so lehrte er, sei die Quel-
le allen Ubels. Als Teil der iibergreifenden organischen Einheit
des Universums sei es die Pflicht des Einzelnen, auf seinen indi-
viduellen Willen zu verzichten und den Willen des Universums
zu akzeptieren, so wie dieser durch die eigene angeborene Natur
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wirke. Nur so konne man eine Freiheit von inneren Konflikten
erfahren, welche fiir Schelling das innere Eins-Sein bedeutet.

Hierbei handelt es sich um grundlegende Widerspriiche. Aus
der ihnen eigenen Haltung zu Widerspriichlichkeit hatten die Ro-
mantiker argumentieren kénnen, dass Widerspriiche dieser Art
eigentlich eine Form von Freiheit seien, was schliefllich - wie
Schlegel bemerkte - der eigentliche Zweck von religivsen Aufle-
rungen sei. Wenn man jedoch die allgemeine romantische Sicht
auf die Natur des Universums nicht akzeptiert, dann ist auch die
romantische Argumentation beziiglich Inkonsistenz, Pflicht und
Freiheit nicht stichhaltig.

Wie wir sehen werden, finden sich diese Widerspriiche, die
unterschiedlichen Vorstellungen von Pflicht sowie die Vorstellung
von beschréankter Freiheit in der romantischen religiosen Bildung
auch in der buddhistischen Romantik wieder. Die Widerspriiche
zeigen sich insbesondere nicht nur in den spezifischen Verande-
rungen, die buddhistische Romantiker dem Dhamma aufzwin-
gen, sondern auch in ihrer Rechtfertigung dafiir. Einige Ande-
rungen werden mit der Begriindung gerechtfertigt, dass die ro-
mantischen Grundaussagen iiber Religion objektiv wahr seien,
weshalb alle groflen Religionen diese anerkennen sollten. Wenn
also dem Buddhismus hier also etwas fehle, dann tue man ihm
einen Gefallen, wenn man diese Grundaussagen in das Dhamma
einfithre. Andere Anderungen werden mit der Begriindung ge-
rechtfertigt, dass es keine objektiv wahren Grundaussagen iiber
Religion gebe: Jedes Individuum hat nicht nur das Recht, sei-
nen eigenen Glauben zu erschaffen, sondern auch die Pflicht,
die eigene Tradition zu verandern. Die Tradition hat daher kein
Recht, gegen diese - wie auch immer gearteten - Uberzeugungen
Einspruch zu erheben. So oder so, das Dhamma verliert.

Dies hangt mit einer zweiten Ironie zusammen: Obwohl die
meisten wissenschaftlichen und philosophischen Grundlagen fiir
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die zwanzig Punkte seither entfallen sind, haben die Punkte
selbst bis zum heutigen Tag Einfluss auf westliche Ansichten
iiber Religion im Allgemeinen und die buddhistische Romantik
im Besonderen ausgeiibt. Dieser anhaltende Einfluss lasst sich
durch die Tatsache erklaren, dass diese Punkte - unabhéangig da-
von, wie Wissenschaft und Philosophie gegenwértig an den Uni-
versitaten gelehrt werden - den Status von unhinterfragten An-
nahmen in drei Bereichen des Denkens erlangt und beibehalten
haben: in der humanistischen Psychologie, in den akademischen
Lehrplanen fiir Religionsgeschichte und in populédren Schriften
tiber "Ewige Philosophie” (Philosophia perennis). Das néchste
Kapitel soll beleuchten, wie es dazu gekommen ist und wie die-
se drei Denkbereiche dazu beigetragen haben, die buddhistische
Romantik zu schaffen - und zu rechtfertigen.

Um aber zunéchst unterscheiden zu konnen, was als roman-
tischer Einfluss auf die buddhistische Romantik zdhlt und was
nicht, ist es hilfreich zu klaren, was das Dhamma iiber die oben
aufgefiihrten zwanzig Punkte lehrt. Es folgt daher eine zweite
Liste, die aus dem zweiten Kapitel stammt und Ihnen ermog-
licht, Punkt fiir Punkt zu vergleichen, wo sich das Dhamma und
die Romantik dhneln und wo sich ihre Wege trennen. Dies hilft
zu unterscheiden, was in der modernen buddhistischen Romantik
buddhistisch und was romantisch ist.

Diese beiden Listen divergieren von Anfang an. Sie bieten ei-
ne unterschiedliche Sicht auf den Zweck von Religion, die Natur
des Universums und den Platz des Individuums innerhalb des
Universums. Da diese ersten drei Punkte fiir das romantische
Programm grundlegend sind, bedeutet das, dass sich das Dham-
ma und das romantische Programm grundlegend unterscheiden.
Allerdings ist es auch wichtig zu beachten, dass sie Ahnlichkeiten
in einigen der abgeleiteten Punkte enthalten - Ahnlichkeiten, die
es moglich gemacht haben, das Dhamma und das romantische
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Programm miteinander zu verwechseln.

Uber den Gegenstand des Dhamma:

1) Der Gegenstand des Dhamma ist nicht die Beziehung
der Menschheit zum Universum, sondern das Ende von
Leiden und Stress (§2). Den Fokus auf die Verortung der
Menschheit im Universum zu legen, bedeutet, in Begriffen
des Werdens zu denken, was der Beendigung von Leiden
und Stress faktisch den Weq verstellt.

Uber das Individuum und das Universum:

2) Die Fragen, ob das Universum unendlich ist oder nicht
und ob es Fins ist oder nicht, sind irrelevant fir die Be-
endigung von Leiden und Stress. Tatsdachlich bedeutet das
Beharren auf dem Fins-Sein und der Unendlichkeit des
Universums, dass man vom Pfad zum FEnde des Leidens
abweicht (§6; §25). Obwohl es wahr ist, dass das Kausal-
prinzip im Universum nicht deterministisch ist, hat das
Universum selbst keinen Zweck. Darauf zu bestehen, dass
es einen Zweck und eine Bedeutung hat, erlaubt die Vor-
stellung, dass das Leiden einem Zweck dient, und macht
es somit schwieriger zu sehen, dass das Leiden am besten
beendet wird.

3) Das Festhalten an einer Definition dessen, was man
als Mensch 7ist”, verstellt den Weg zur Beendigung des
Leidens, welches jede solche Definition mit sich bringt
(§17; §20). Nicht allen menschlichen Trieben kann man
trauen - die meisten entspringen der Unwissenheit -, so
dass man achtsam wdhlen muss, welchem Verlangen man
nachgeht und welchem man widersteht. Tatsdchlich ha-
ben Menschen die Freiheit der Wahl. Aber da das Uni-
versum kein Ziel verfolgt, haben sie keine Pflicht, dessen
Wachstum zu fordern.
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Uber die héchste religiose Erfahrung und die spirituelle Krank-
heit, die sie heilt:

4) Das Leiden des Menschen entsteht aus Verlangen und
Anhaften, die zu Werden fihren und die aus der Un-
wissenheit dariber resultieren, welches die Ursachen fiir
Leiden sind und wie es beendet werden kann (§3; §25).
5) Auf dem Weg zum Ende des Leidens kann ein Meditie-
render ein Gefiihl von Einheit mit dem Universum und
ein Gefiihl von innerer Einheit erfahren. Das Dhamma
stimmt mit der Romantik darin tberein, dass dieses Ge-
fuihl voribergehend und unbestindig ist. Dieses Gefiihl ist
jedoch nicht die hochste religiose Erfahrung (§23). Es gibt
viele maogliche religiose Erfahrungen. Der Kanon stellt
fest, dass die Lehrer vor dem Buddha die verschiede-
nen Ebenen von jhana oder geistiger Absorption falschli-
cherweise fiir die hochstmaogliche Erfahrung hielten, dass
aber diese Ebenen der Konzentration alle gestaltet sind
und daher hinter dem hochsten Ziel zurickbleiben. Die
héchste Erfahrung ist Befreiung, bei der es sich um kein
Gefiihl handelt, sondern die véllig iber die sechs Sinne
hinausgeht (§§45-47; §54).

6) Befreiung ist transzendent, eine nicht-bedingte Dimen-
sion auferhalb von Raum und Zeit (§§/8-49; §51).

7) Die mit der Befreiung erlangte Freiheit ist also frei
von allen Beschrinkungen und Bedingungen (§20).

8) Obwohl es Stufen des Erwachens gibt, bleibt, wenn
volles Erwachen erreicht ist, keine weitere Arbeit mehr
fur das eigene Wohlbefinden zu tun. Das Ziel ist voll-
standig erreicht. Das Heilende und das Wohlbefinden der
Befreiung unterliegen, weil sie nicht-bedingt sind, keiner
Verdnderung (§50).

9) Beim Sinn fir das Erhabene - im Sinne Kants als
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inspirierender Schrecken - handelt es sich um eine der
Prazis-Triebfedern auf dem Weg zur Beendigung des Lei-
dens. Was die Fdhigkeit betrifft, alltiglichen Ereignisse
als leuchtend zu erleben: Hierbei handelt es sich um eine
Phase, die manche Menschen auf dem Weg zum FErwa-
chen durchlaufen. Eigentlich ist dies jedoch ein Hindernis
auf dem Weg, das tuberwunden werden muss. Und alle
Dinge als erhaben zu sehen, bedeutet, die Grenze zwi-
schen Geschicktem und Ungeschicktem zu verwischen,
was den Geist des Gefiihls der Achtsamkeit beraubt und
somit jegliche Motivation fir die Praxis untergrabt (§33).

Uber den Praxisweg zum Erwachen:

10) Die Erfahrung des Erwachens stellt sich nicht von
selbst ein (§50). Sie muss bewusst - oft im direkten Wi-
derspruch zu "natirlichen” Wiinschen und Impulsen -
angestrebt werden. Dieses Streben beinhaltet viel mehr
als offene Empfanglichkeit. Offene Empfdnglichkeit kann
hingegen die Achtsamkeit schwdchen, welche die eigentli-
che Grundlage fir alle geschickten Handlungen darstellt
(§33). Um zum Erwachen zu gelangen, missen alle acht
Faktoren des edlen Pfades - dem einzigen Pfad zum FEr-
wachen - achtsam bis zu einem Punkt der Vollendung
entwickelt werden (§§58-60).

11) Freundschaft mit vorbildlichen Menschen ist die ers-
te Voraussetzung, um dem Pfad zu folgen. Da sinnliche
Begierde jedoch eine der Ursachen fir Leiden darstellt,
ist in vorbildlicher Freundschaft kein Platz fiir erotische
Liebe. Auf dem Pfad ist erotische Liebe ein Hindernis
und keine Hilfe (§§64-65; §13).

12) Andere Religionen konnen toleriert werden, sind je-
doch nicht als giiltige alternative Wege zum FEnde des
Leidens sondern einfach als Formen guten Benehmens zu
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betrachten. Der Buddha erkannte, dass andere Religionen
Elemente des Dhamma enthalten kénnen. Aber der volle
Pfad zum Erwachen kann nur dort gefunden werden, wo
der edle achtfache Pfad in sich widerspruchsfrei gelehrt
wird (§60). Er argumentierte jedoch entschieden gegen
jede Religion, die lehrt, dass Handeln keine Konsequen-
zen hat (§8), und empfahl den Mdnchen, jeden Mdnch
aus dem Sangha auszuschlieffen, der eine dem Dhamma
ernsthaft widersprechende Ansicht lehrt.

13) FEinfacher Respekt vor dem Pali-Kanon reicht nicht
aus - seine Lehren missen mittels Umsetzung in die Pra-
zis tberprift werden (§61). Dem Kanon jedoch eine vor-
laufige Verbindlichkeit zuzugestehen, ist kein Hindernis

auf dem Weg.
Uber die Ergebnisse des Erwachens:

14) Im Gestaltungsprozess der eigenen Erfahrung ist der
Geist ein aktiver Teilnehmer - in diesem Punkt stimmt
das Dhamma mit den Romantikern tiberein -, seine Ak-
tivitat ist jedoch nicht allein expressiv. Er kann genau
beobachten und beschreiben, wie Leiden entsteht und wie
es beendet werden kann, auch wenn die Erfahrung der
Befreiung jenseits von Worten liegt und daher nicht aus-
gedrickt werden kann. Und auch wenn der Kanon ei-
nige poetische Passagen enthdlt, die das aus dem Fr-
wachen erwachsende Gliicksgefiihl beschreiben, liegt der
Fokus hauptsdchlich auf der niitzlichsten Reaktion auf
das Erwachen: praktische Anweisungen, wie andere das
Erwachen erreichen konnen.

15) Die Wahrheiten dber das Entstehen und Vergehen
von Leiden sind kategorisch - universell wahr - und nicht
spezifisch fiir eine bestimmte Kultur (§6). Bei den Anlei-
tungen zu diesen Themen handelt es sich nicht einfach
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um den Ausdruck von Gefiihlen oder Mythen, die auf das
Nicht-Ausdriickbare verweisen. Es sind vielmehr exakte
Beschreibungen realer Handlungen, die gemeistert wer-
den konnen. Da diese Anleitungen auf die Praxisumset-
zung zielen, sollten sie in einem Kontext gelehrt werden,
in welchem die Schiiler ermutigt werden, Fragen zu ihrer
Bedeutung zu stellen - mit dem Ziel zu verstehen, wie
man sie umsetzen kann (§66).

16) Der Buddha hat die Autoritit eines Experten, und
seine Lehren dricken nicht einfach seine Gefiihle dar-
tiber aus, wie man das Leiden beenden kann. Bei seinen
Lehren handelt es sich um Wahrheiten, die durch an-
dere einem FErfahrungstest unterzogen werden konnen.
Das Mapf, in welchem sie den Test bestehen, zeigt, dass
diese Wahrheiten im Pali-Kanon korrekt wiedergegeben
werden.

17) Obwohl das durch den Pfad geforderte Wohlwollen
und Mitgefihl dazu inspirieren, sich anderen gegeniiber
gut zu verhalten, ist auch hier Achtsamkeit erforderlich,
damit diese Eigenschaften nicht aufgrund von Unwissen-
heit in die Irre laufen. Daher brauchen sie die Fihrung
durch Ubungsregeln, die ein wesentliches Element des
Pfades zum Erwachen sind. Und obwohl erwachte Men-
schen sich micht mehr tber diese Verhaltensregeln defi-
nieren (MN 79), halten sie sich doch konsequent an diese
und schiitzen sie mit threm Leben (AN 3:87; Ud 5:5).
18) Ein Ergebnis des Erwachens ist die Erkenntnis, dass
Handlungen Konsequenzen haben, und dass es sich bei
den Grundsdatzen geschickten und ungeschickten Verhal-
tens um kategorische Wahrheiten handelt (AN 2:18).
Analog miissen die den vier edlen Wahrheiten entspre-
chenden Pflichten, obwohl sie nicht von einer dufleren
personlichen Autoritdt auferlegt werden, von jedem be-
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folgt werden, der Leiden und Stress beenden will (§3).
19) Die historische Methode taugt nicht zur Beurteilung
des Dhamma. Das Dhamma kann nur durch eigene Ver-
suche, es in die Prazis umzusetzen, erkannt und geprift
werden.

20) Die Essenz des Dhamma ist zeitlos und unverdnder-
lich (§39; §§48-49). Die Dhamma-Lehre wird schliefSlich
verschwinden, da verfilschtes Dhamma sie ersetzt (§§69-
71), aber diese Entwicklung sollte nicht gefordert werden.
Das Verschwinden der Dhamma-Lehre kann hinausgezo-
gert werden, indem man das Dhamma praktiziert und es
nicht mit neuen Formulierungen "verbessert” (§§72-74).
Um das Dhamma am Leben zu erhalten, ist es wichtig,
diese Lehren nicht zu verdndern, damit andere die Maég-
lichkeit haben zu lernen, was der Buddha gelehrt hat und
seine Lehren selbst einem fairen Test unterziehen kon-
nen.

Drei dieser Punkte sind besonders wichtig:

e Punkt 1: Das Dhamma behandelt nicht die gleiche Frage
wie die romantische Religion. Die romantische Frage ist in Begrif-
fen formuliert, welche (a) die Fahigkeit begrenzen, das Transzen-
dete zu erfahren und (b) die Beantwortung der Frage unméglich
machen, welche das Dhamma stellt;

o Punkt 5: Befreiung liegt jenseits der von den Romantikern
postulierten hochsten religiosen Erfahrung; und

o Punkt 7: Die Freiheit, welche das Dhamma bietet, wir